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Prologo

LA IGLESIA DE LOS POBRES EXISTE

Hav un hecho innegable: la inmensa red de comunidades
cristianas de base que abarca, un poco por todas partes, todo

el Continente latinoamericano. Eso tiene un valor histórico y
sociológico. Pero está también el hecho teológico: estas

comunidades se constituyen por la fe, alrededor de la Palabra

de Dios, provistas de distintos ministerios, marcadas por la

solidaridad entre sus miembros, animadas de espíritu de

servicio al mundo y al sub-mundo, portadores de indestructi-

ble esperanza en la fuerza liberadora del Espíritu que se

muestra como el Padre de los pobres. Eso hace que ellas sean

verdaderamente Iglesia, en la base, en medios pobres, en

comunión con la gran Iglesia. El don más grande que América

Latina está ofreciendo a la Iglesia Universal es exactamente la

Iglesia de los pobres. Los pobres se sienten Iglesia, misione-

ramente construyen Iglesia y están abiertos a todos, también

a los económicamente ricos, que asumen el evangelio, la

opción de Jesús por los pobres, el espíritu de las bienaventu-

ranzas y la causa del Reino en la historia. “La Iglesia no fue

construida sino para los pobres. Los ricos, mientras sean

ricos, son admitidos en ella por tolerancia”. Esta frase no fue

dicha por ningún teólogo latinoamericano radical. Fue
escrita, hace más de docientos años, por el gran orador

francés Bossuet (f 1704) en su famoso texto sobre “La

eminente dignidad de los pobres”.
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El libro de Pablo Richard es el primer estudio más siste-

matizado en América Latina sobre la Iglesia de los pobres :lo

que es, su espiritualidad, su misión, su estructuración interna,

su teología y especialmente su esperanza. Este libro fue
escrito con el corazón en la mano. Se siente su calor, se

descubre su amor, se escucha el grito del oprimido y se

anuncia la buena noticia de la liberación de Jesús y de su

Espíritu. Es un libro que anima a los agentes de pastoral,

como animaban las cartas de San Pablo a sus inmediatos

colaboradores y a sus lectores. Pero ilumina también a los

teólogos porque hace la apología de este tipo de Iglesia, como
la hacia San Pablo en sus muchas epístolas. Ofrece las buenas
razones históricas, espirituales, bíblicas, teológicas y pastora-

les para comprender lo que el Espíritu está suscitando entre

los pobres y justificar el hecho teológico que está ocurriendo

y se está consolidando. Pablo Richard es el teólogo adecuado
para escribir sobre esta realidad espiritual. Sufrió en su piel la

pasión de los pobres, conoce la angustia del exilio de su

patria, Chile, y peregrinó por tantos países de nuestro conti-

nente ejerciendo el ministerio de la reflexión en centenas de
asesorías, talleres, charlas, cursos y participaciones junto a la

Iglesia de los Pobres. Por detrás de estas páginas hay más que
palabras, hay realidades duras, sacrificios, martirios y también

alegrías que nacen del compromiso evangélico por los pobres

y con los pobres. Principalmente estas reflexiones testimo-

nian el descubrimiento del Dios vivo en la historia conflictiva;

por eso, antes que todo, es un libro de cristalina espirituali-

dad; en seguida nos devuelve la fuerza inspiradora de la

Palabra de Dios, recupera la dimensión intrínseca de libera-

ción que está presente en la Iglesia de los Pobres y por fin

confirma la jovial esperanza para todos de la cual la Iglesia en

la base y de los pobres se siente portadora. Leyendo las

páginas de este libro siento que una profunda solidaridad une
la Iglesia de Brasil con la Iglesia de los Pobres en Centroamé-

rica. Estamos en el mismo camino, llevamos las mismas

luchas, participamos del mismo destino y amamos al mismo
Señor, Padre de todos y padrino de nuestros pobres.

Ere i Leonardo Boff
Petrópolis, Brasil, 3 de setiembre de 1987
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INTRODUCCION

MIRANDO EL FUTURO! ¿QUE IGLESIA TENDREMOS EN EL AÑO 2.000?

En el año 2.000 el 80% de la humanidad se concentrará

en el Tercer Mundo: en los países pobres y entre los pobres

de todos los países; nace entonces la inquietud: ¿Tendremos
el modelo de Iglesia apropiado para hacer creíble el Evangelio

de Jesús a esta humanidad? En pocos años comienza el siglo

XXI y el Tercer Milenio: ¿Qué Iglesia estamos construyendo

y planificando hoy para este futuro inmediato? Mirando el

futuro históricamente real: ¿Seremos capaces como Iglesia de

hacer creíble que Dios es el Dios de la Historia y el Dios de la

vida? Hemos escrito este libro para preparar el futuro de la

Iglesia. Queremos construir hoy lo que el Tercer Mundo nos

exigirá mañana.

¿POR QUE ESTE NUEVO LIBRO?

El objetivo específico de este libro es definir un nuevo
modelo de Iglesia que haga creíble el Evangelio del Dios de la

Vida a la humanidad del futuro, que son las mayorías pobres

y oprimidas del Tercer Mundo. No se trata de una nueva

iglesia, sino de un nuevo modelo de Iglesia para renovar la Igle-

sia históricamente existente. Queremos redefinir un nuevo mo-
delo de Iglesia para re-construirla desde la perspectiva de los

pobres. Nuestra referencia fundamental será la Iglesia católi-
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ca, pero nuestro objetivo es ecuménico, pues en la Iglesia de

los Pobres queremos reconstruir también la unidad de la Igle-

sia.

Este libro no es imaginario o pura especulación. Nace de

la realidad, de un movimiento de renovación eclesial ya en
marcha, realizado en miles de Comunidades Eclesiales de Base

a lo largo de toda América Latina. La Iglesia de los Pobres es

un modelo de Iglesia ya existente en el mundo de los pobres.

Es un modelo posible, creíble y legítimo. Este libro nace de

una reflexión teórica ininterrumpida durante los últimos

diez años sobre la Iglesia de los Pobres en América Latina y
especialmente en América Central. Es un libro escrito con

pasión, fe y esperanza; nace de un profundo amor, a la Iglesia,

pues creemos firmemente en su capacidad evangelizadora y
liberadora. Será ciertamente un libro conflictivo, pues siem-

pre ha sido conflictivo renovar la Iglesia, especialmente cuan-

do buscamos reconstruirla desde el mundo espiritual de los

pobres. Pero queremos que sea un libro positivo, constructivo

e iluminador. Queremos renovar la Iglesia en comunión con

los obispos y manteniendo la unidad eclesial. No es un libro

sectario, pues queremos entusiasmar a toda la Iglesia a partici-

par en este proceso de renovación. Buscamos con fuerza

mantener en la Iglesia la firme esperanza de poder construir

una auténtica Iglesia de los Pobres.

CONTENIDO DE ESTE LIBRO

El libro está dividido en tres partes; la primera busca

definir la Iglesia de los Pobres; la segunda profundiza en sus

raíces espirituales y bíblicas; y la tercera y última, aborda los

desafíos políticos de este nuevo modelo de Iglesia. En la pri-

mera parte, donde definimos la Iglesia de los Pobres, partimos

de la Iglesia que realmente está naciendo entre los pobres en

América Central; desde esta realidad elaboramos un modelo

teórico general. Luego profundizamos en el caso concreto de

Nicaragua y, por último, se plantea el problema del futuro

de la Iglesia de los Pobres y de la fuerza espiritual necesaria

para construirla. Respondemos así a la pregunta fundamental:

¿Es posible una Iglesia de los Pobres? y si es posible, ¿Dónde

está nuestra fuerza? En la segunda parte, cuando vamos a las

raíces de la Iglesia de los Pobres, expondremos la Espirituali-
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dad, la Hermenéutica (teoría de la Interpretación bíblica) y
la Teología de la Liberación que anima este nuevo modelo de

Iglesia. También aquí hemos dedicado un capítulo a las sectas

religiosas, que para nosotros representan las fuerzas religiosas

de la muerte. En la parte final del libro hemos realizado una
síntesis muy apretada de todos los desafíos políticos que los

cristianos y las Comunidades Eclesiales de Base deben afron-

tar en América Latina. Nuestro continente es un continente

cristiano y por lo tanto no podemos descuidar nuestra respon-

sabilidad política, como creyentes y como Iglesia.

DESTINATARIOS PRIVILEGIADOS DE ESTE LIBRO

Este libro ha sido escrito pensando en forma muy especial

en los Agentes de Pastoral que trabajan en ambientes popula-

res; en tantos sacerdotes, religiosos y laicos que dan su vida

en la evangelización y liberación de los oprimidos. Con ellos

he discutido este libro en innumerables talleres de formación

a lo largo y ancho de América Latina. Estos agentes han

realmente producido este libro y a ellos ahora se los devuelvo

en forma sistemática y crítica. Quiero sobre todo animar su

esperanza y que sigan creyendo firmemente en la posibilidad

y legitimidad de la Iglesia de los Pobres. También he escrito

este libro para los militantes cristianos comprometidos con el

proceso de liberación de América Latina. Hace años los

acompaño madurando con ellos la fe vivida al interior de las

luchas populares en nuestro continente. Por último, he escri-

to este trabajo para todos aquellos que quieran conocer la

Iglesia de los Pobres y solidarizarse con ella.

PREHISTORIA DE ESTE LIBRO

Aquí hemos recogido varios artículos publicados ante-

riormente y otros trabajos muy poco conocidos e incluso

no publicados. Toda nuestra producción teórica existe fun-

damentalmente como tradición oral o en desconocidos escri-

tos mimeografiados. Hemos recogido todo este material y
lo hemos reelaborado cuidadosamente para este libro. Hay
en él algunas repeticiones; no hemos querido suprimirlas,

pues no las consideramos repeticiones, sino insistencias en

algunos puntos que nos parecen fundamentales. En todo caso

pedimos paciencia y tolerancia con nuestros errores y limita-

ciones.
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Primera Parte

Qué es la Iglesia de los Pobres

y dónde está su fuerza?





Capitulo i

La Iglesia que nace en America Central
por la Fuerza de Dios

Si en los años sesenta y setenta el foco de la renovación

eclesial estaba en los países del sur de América Latina, hoy
ese foco está en el corazón de los movimientos populares de

América Central. Aquí no está surgiendo una nueva Iglesia,

pero sí un nuevo modelo de Iglesia que es llamado común-
mente Iglesia de los Pobres, Iglesia Popular o Iglesia que nace

del Pueblo. Este nuevo modelo de Iglesia nace de la renova-

ción de la Iglesia al interior de los movimientos populares,

como respuesta de fe de los pobres y oprimidos a la acción

liberadora de Dios en la historia (cf. Puebla No. 263 y Labo-
rem Exercens No. 8). En esta Iglesia que nace del Pueblo por

la fuerza de Dios, tenemos una inmensa concentración de

inteligencia y santidad. Concentración de inteligencia, porque
en las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) se acumula
conciencia, conocimiento y juicio; memoria histórica y creati-

vidad teológica. Concentración de santidad, porque en las

CEB es donde se manifiesta lo mejor de la santidad en la lu-

cha por la justicia; donde abundan los testimonios y se en-

gendran los mártires. Esta acumulación de inteligencia y
santidad en la Iglesia de los Pobres, es el signo de la renova-

ción eclesial en América Latina. Su historia es la historia de

la Iglesia que recupera su identidad propia y el sentido de su

misión. La historia de la Iglesia de los Pobres es la historia del

futuro de la Iglesia.
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1. DEFINICION SOCIOLOGICA DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

A. DOS MODELOS DE IGLESIA:

CRISTIANDAD E IGLESIA DE LOS POBRES

Hay dos conceptos fundamentales para interpretar la

realidad eclesial de América Latina: el de
“
Cristiandad ” y

el de “Iglesia de los Pobres ” No se trata de dos definiciones

dogmáticas o abstractas de la Iglesia, sino de dos modelos
históricos de Iglesia; dos tipos o maneras de ser de la Iglesia;

tanto en su estructura interna como en su relación con la

sociedad. Si bien estos conceptos los aplicamos a la Iglesia

Católica, también pueden ser utilizados para otras Iglesias

protestantes tradicionales.

Podemos definir la Cristiandad como un modelo histó-

rico de Iglesia, donde la jerarquía (autoridad eclesial) busca

la inserción de la Iglesia en la totalidad social a través del

poder político y social de las clases dominantes; a su vez

tiende a organizar internamente la Iglesia según estos mode-
los de dominación. En la Cristiandad la relación Iglesia-

Estado, Iglesia-poder, es la relación que define la articulación

de la Iglesia con la sociedad. La relación Iglesia-poder, es la

estructura fundamental de la Cristiandad, que orienta la pre-

sencia de la Iglesia en la sociedad y que también estructura

internamente la misma Iglesia.

El modelo histórico opuesto al de Cristiandad, es aquel

llamado comúnmente Iglesia de los Pobres, Iglesia que nace

del Pueblo, Iglesia en el Pueblo, Iglesia de base, etc. Este

modelo de Iglesia busca su relación con la totalidad social

a través de su inserción en los grupos oprimidos y las clases

explotadas; a su vez busca organizar internamente la Iglesia

según relaciones de fraternidad y servicio.

Nuestra tesis fundamental es que en la actualidad en

América Latina se da la crisis de la Cristiandad y el nacimien-

to de una Iglesia de los Pobres. No podemos hablar en

abstracto de una crisis de la Iglesia, sino de la crisis de un

modelo histórico y determinado de Iglesia llamado Cristian-

dad y el surgimiento de otro modelo histórico de Iglesia que

es la Iglesia de los Pobres.

Desde el punto de vista sociológico, el paso de la Iglesia

latinoamericana de un modelo de Cristiandad a otro de Igle-

20



sia de los Pobres, significa un desplazamiento de la Iglesia

institucional desde las clases y estructuras de poder hacia

los sectores más pobres y oprimidos de la sociedad; igual-

mente se da una transformación de las relaciones internas

de la Iglesia, desde posiciones autoritarias a relaciones de

fraternidad. Hay un desplazamiento de clases de la Iglesia

institucional, que internamente se vive como un choque en-

tre dos modelos históricos de Iglesia, lo que implica también

una contradicción entre concepciones explícitamente teoló-

gicas: diferentes maneras de vivir y reflexionar la fe, la comu-
nidad, la liturgia, la espiritualidad, la pastoral, etc.

El modelo de Iglesia llamado Iglesia de los Pobres rompe
todos los esquemas, tipos, formas y contenidos de Cristian-

dad . . Su interlocutor ya no es el Gobierno o el Estado, sino

los grupos y clases explotadas, desde donde busca reconstruir

la Iglesia positivamente en función de la vida de las mayorías.

El objetivo de la Iglesia de los Pobres se define directa-

mente al interior de las mayorías pobres y oprimidas. Desde

esta perspectiva y desde la afirmación positiva del derecho de

las mayorías a la vida, la Iglesia de los Pobres declara la i-legi-

timidad de un Estado opresor o un sistema que amenaza la

vida del pueblo. Cuando se trata de un Estado Popular, una

democracia popular o un sistema que representa el interés

de las mayorías, tampoco la Iglesia de los Pobres se propone,

como una función propia de la Iglesia, el otorgar legitimidad

a dicho Estado o sistema. Si así lo hiciera, la Iglesia de los

Pobres estaría cayendo otra vez en un modelo de Cristiandad,

esta vez una especie de Cristiandad Popular, lo que sería un
contra-sentido. Esto es especialmente necesario para entender

la Iglesia de los Pobres en Nicaragua. Para la Iglesia de los

Pobres, un proceso revolucionario con todas sus instituciones,

es un proceso que encuentra su legitimidad en sí mismo, es

decir, en su práctica y en sus logros y realizaciones. La Revo-

lución es legítima en la medida que da trabajo, alimento, te-

cho, salud, educación, participación, libertad y dignidad al

pueblo. No es función de la Iglesia de los Pobres el legitimar

la Revolución, ésta es legítima con o sin la Iglesia. La Iglesia

de los Pobres participa plenamente de los movimientos popu-

lares, conservando su propia identidad eclesial. En la Iglesia

de Cristiandad la relación fundamental es Iglesia-poder-, en la

Iglesia de los Pobres la relación esencial es Iglesia-vida, espe-

cialmente la vida de las mayorías pobres y amenazadas por el
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poder opresor. La Iglesia de los Pobres define esta relación a

partir de su identidad propia, de la coherencia entre la defen-

sa de la vida y su propio mensaje evangélico y teológico. La
Iglesia de los Pobres se inserta en la sociedad sin ninguna

pretensión de poder. Rechaza también el poder político de la

Iglesia, el poder eclesiástico, para reconocer únicamente el

poder de su fe, esperanza y caridad, el poder del evangelio.

B. COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE E IGLESIA DE LOS POBRES

Para terminar esta definición de conceptos fundamenta-

les, nos referimos ahora a una realidad muy conocida: las

Comunidades Eclesiales de Base (CEB) y su relación con la

Iglesia de los Pobres. La CEB es una comunidad, con una

clara identidad eclesial, construida en la base
,

es decir, en

un barrio, una aldea, una finca, una escuela, una comunidad
étnica, un movimiento social, etc. No se trata de la base de la

Iglesia, sino de una base geográfica, social y política. Los cris-

tianos se organizan como CEB para vivir, confesar, comuni-

car, reflexionar y celebrar comunitariamente su fe en una
base determinada al interior del pueblo de los pobres o del

movimiento popular, que es el pueblo en movimiento. La

Iglesia de los Pobres es el modelo de Iglesia que permite,

orienta y fortalece el tipo de vivencia cristiana en CEB. La

Iglesia de los Pobres se construye también a partir de las

CEB. Pero es importante anotar que la Iglesia de los Pobres

no es simplemente la suma de todas las CEB. Es esto, pero

mucho más: es todo el influjo transformador de esas CEB
en la totalidad social, especialmente en la totalidad de la con-

ciencia religiosa popular. La Iglesia de los Pobres busca realizar

su misión, no a través del poder político como en la Cris-

tiandad, sino a través del testimonio de estas CEB en el con-

junto del pueblo. La Iglesia de los Pobres no puede así apre-

ciarse por un criterio puramente cuantitativo, sumando sim-

plemente las CEB y los agentes de pastoral (curas, religiosos,

laicos) encargados de las CEB. Hay que utilizar un criterio

cualitativo y apreciar el impacto liberador y transformador

de las CEB en la conciencia religiosa del pueblo y en la tota-

lidad social en general El número necesario de CEB para que

la Iglesia de los Pobres realice su misión varía según las situa-

ciones. En momentos de extrema opresión, la Iglesia de los

Pobres necesita normalmente desarrollar muchas CEB. Allí
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donde hay un proceso revolucionario o una revolución triun-

fante, el impacto de algunos cristianos o CEB comprometi-
das con la liberación del pueblo, puede tener mucha más
fuerza en el conjunto del pueblo. Las CEB quizás disminuyen

pero la Iglesia de los Pobres crece. Usando una comparación,

podemos decir que la CEB es la parte visible del “iceberg”,

el cuerpo de la Iglesia de los Pobres se sumerge en forma cuasi-

invisible en ese mar profundo que es el pueblo en movimien-
to o movimiento popular.

C. RELACION DIALECTICA ENTRE CRISTIANDAD
E IGLESIA DE LOS POBRES

No debemos contraponer los dos modelos de Iglesia de

una manera maniquea, como se opone el bien al mal. La Cris-

tiandad y la Iglesia de los Pobres son ciertamente modelos

opuestos de Iglesia, pero no debemos olvidar que la Iglesia

de los Pobres nace en el seno de la Cristiandad; la Cristiandad

está preñada con el nuevo modelo de Iglesia y éste en gran

medida se nutre de la Cristiandad. Debemos tener mucha
claridad teórica para diferenciar ambos modelos de Iglesia,

pero también debemos tener una gran flexibilidad histórica

para tolerar pacientemente la convivencia de ambos. La

Iglesia de los Pobres muy posiblemente tendrá que crecer a

la sombra de la Cristiandad y ésta quizás va a durar hasta el

fin de los tiempos. Nuestro objetivo no es la destrucción total

de la Cristiandad y la imposición a toda la Iglesia del nuevo

modelo. Nuestro objetivo es defender la posibilidad y legiti-

midad de construir una Iglesia que haga creíble el evangelio

en el mundo de los pobres y una Iglesia donde los pobres

realmente se sientan en casa. Queremos construir un nuevo

modelo de Iglesia para evangelizar las mayorías populares

del Tercer Mundo. Con mucha claridad teórica y flexibilidad

histórica podremos construir este modelo nuevo de la Iglesia

de los Pobres sin romper la unidad de la Iglesia, sin romper la

unidad del cuerpo de Cristo, sin romper la unidad del Pueblo

de Dios; pero tampoco podemos excluir de la Iglesia a aquellos

que son los preferidos de Dios: los pobres, los pequeños, los

humildes, los oprimidos.
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2. RAICES HISTORICAS DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

A. MARCO HISTORICO LATINOAMERICANO

El surgimiento de una Iglesia de los Pobres en Centroamé-
rica tiene raíces históricas que es imprescindible conocer,

para no caer en una interpretación dogmática o abstracta.

En los últimos ochenta años se ha dado una evolución histó-

rica desde un “cristianismo conservador” a un “cristianismo

reformista”, y desde éste, a un “cristianismo popular”.

El marco histórico y eclesial de esta evolución, en tér-

minos muy generales, sería el siguiente: entre 1880-1930 sur-

ge en América Latina la Cristiandad Conservadora. Después

de un largo período de crisis de la vieja Cristiandad Colonial,

el modelo de Cristiandad Conservadora permitió a la Iglesia

recuperar su puesto en la sociedad de los Nuevos Estados

Nacionales. Esta Cristiandad se desarrolla en lucha constan-

te con los gobiernos liberales y el movimiento positivista

latinoamericano. Esto hace que la Iglesia en dicho período

se repliegue en la sociedad civil, para ahí acumular fuerzas,

sobre todo en el ámbito de la familia y de la educación.

Surge también un cristianismo defensivo y apologético,

centrado en temas doctrinales y dogmáticos. La Iglesia

conservadora es una Iglesia elitista, oligárquica, desinteresa-

da de los problemas sociales del pueblo, el cual sólo partici-

pa como masa pasiva en las grandes concentraciones motiva-

das por devociones religiosas, congresos eucarísticos y otros.

Es también una Iglesia europeizada, sobre todo romanizada.

A partir de 1930 se producen cambios profundos en

América Latina, que repercutirán en la Cristiandad conserva-

dora, transformándola entre 1930 y 1960 en una Cristiandad

reformista. Este proceso es muy desigual en todo el continen-

te, pero con rasgos comunes que podemos analizar. Los cam-

bios económicos y sociales, tales como la industrialización,

la urbanización, la “modernización”, el paso de un Estado

oligárquico a otro más democrático, la emergencia de las

“clases medias”, los movimientos populistas, las ideologías

nacionalistas y desarrollistas, etc. todo esto, sumado a trans-

formaciones internas a la misma Iglesia, desplaza gradual-

mente a la jerarquía eclesiástica hacia el nuevo espacio so-

cial creado por las burguesías criollas y las clases medias. El
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nuevo espacio social permite a la Iglesia distanciarse de las

oligarquías y abrirse a los sectores populares, sin romper con

las nuevas clases dominantes, con el Estado y con el sistema

capitalista en general. Este desplazamiento da origen a la

Cristiandad reformista, que tendrá diferentes coloraciones

ideológicas según los países: nacionalista, populista, desa-

rrollista, social-demócrata o social-cristiana. La Iglesia evolu-

ciona de un cristianismo conservador, defensivo y apologéti-

co, centrado en la familia y la educación, a un cristianismo

reformista, a la ofensiva en los problemas sociales; de una
Iglesia elitista y oligárquica se pasa a otra abierta a las capas

medias y populares; de una Iglesia europeizante y romaniza-

da hacia una Iglesia autónoma y latinoamericana. Esta evolu-

ción, que en grueso se da entre 1930 y 1960, fue muy positi-

va y logró cambios significativos en la Iglesia institucional,

pero tuvo también límites precisos y entró en una crisis y
agotamiento estructural, que creó el nuevo espacio para el

surgimiento de la Iglesia de los Pobres.

Los procesos socio-políticos a partir de los años sesenta

A partir de los años sesenta se inicia el agotamiento final

del modelo de desarrollo que se había impuesto en casi toda

América Latina en las décadas anteriores; comienza igualmen-

te la crisis del sistema capitalista internacional, que tiene con-

secuencias importantes en el capitalismo subdesarrollado y
dependiente. En este contexto se desarrollan tres procesos

socio-políticos, que inciden directamente en la crisis final

de la Cristiandad Reformista.

Primer Proceso: desarrollo de un nuevo modelo de domi-
nación, que sustituye todas las experiencias populistas y de-

mocráticas anteriores, cuya base económica, política e ideo-

lógica son ahora las Campañas Transnacionales (industriales,

financieras, informáticas . . .). A nivel nacional, el nuevo mo-
delo de dominación se realiza por la militarización del Esta-

do, según la doctrina de la Seguridad Nacional.

Segundo Proceso: debilitamiento y casi desaparición de
los movimientos populistas y democráticos de las décadas

anteriores (burguesías criollas y capas medias) y de todas las

estructuras y estrategias correspondientes. Los sectores

“medios”, o quedan integrados al nuevo modelo de domina-
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ción o se proletarizan, perdiendo toda capacidad de mantener
un espacio social y político intermedio entre los nuevos
grupos dominantes y los movimientos populares.

Tercer proceso: Ascenso, extensión y autonomía del

movimiento popular. En las décadas anteriores el movimien-
to popular había adquirido número y fuerza al amparo de

los movimientos democráticos y populistas de las burgue-

sías criollas. Ahora el populismo y los movimientos democrá-
ticos se quiebran por la base y el movimiento popular adquie-

re progresivamente espacio propio y autonomía política.

Además, el movimiento popular se extiende por la incorpo-

ración de nuevos grupos sociales, movimientos étnicos, orga-

nizaciones de liberación femenina, corrientes culturales,

movimientos cristianos, etc. Surge un nuevo concepto de

pueblo como suma de todos los grupos explotados, oprimi-

dos, marginalizados, no sólo en términos de clase, sino en
todos los términos y aspectos constitutivos de la identidad

popular. Muchos hablan ahora de una verdadera “irrupción

de los pobres” en todo el continente, que logra polarizar el

conjunto de la sociedad.

Influjo de los procesos socio-políticos

en la crisis de la Cristiandad

Estos tres procesos inciden directamente en la crisis de

la Cristiandad reformista, creando el espacio para el surgi-

miento del nuevo modelo de Iglesia que hemos llamado

Iglesia de los Pobres.

Primero: el nuevo modelo político de dominación entra

en contradicción con la Iglesia, por dos razones complemen-
tarias: por un lado, La Iglesia tiene posiciones sociales pro-

gresistas, asumidas en el Concilio Vaticano Segundo, en la

Conferencia de Medellín y en otras encíclicas papales que

expresan una nueva visión del hombre y de la sociedad; por

otro lado, el nuevo poder de dominación es extremadamente

duro y represivo, inspirado en ideologías inaceptables para la

Iglesia (como por ejemplo la ideología de la Seguridad Nacio-

nal). En estas condiciones se hace muy difícil la unión Iglesia-

Estado, condición indispensable para el funcionamiento

del modelo de Cristiandad. La relación general de la Jerar-

quía con las clases dominantes se hace así cada vez más
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crítica, lo que facilita una mayor relación con los ambientes

populares.

Segundo: desaparece progresivamente la base social y

política en la cual se apoyaba la Cristiandad reformista

para oponerse a las oligarquías y abrirse a los sectores

populares. El fin de los populismos, nacionalismos y procesos

democráticos, y la cuasi desaparición del sujeto social y políti-

co de estos procesos, hace que el espacio social del reformismo

eclesial sea cada vez más estrecho y casi inexistente. Es el fin de

los reformismos interclasistas, de las “terceras vías” social-

cristianas y de la capacidad de las “capas medias” de imponer

al conjunto de la sociedad un proyecto propio.

Tercero: el ascenso del movimiento popular conmueve y
arrastra toda la base social popular de la Iglesia. En tiempos

anteriores (durante la Cristiandad colonial y conservadora)

los movimientos populares no afectaban grandemente a la

Iglesia, puesto que la Iglesia estaba muy poco presente en

estos medios. Pero en el período populista-reformista de la

Cristiandad, la Iglesia se extendió significativamente a los

sectores medios y populares. Cuando el movimiento popular

crece y adquiere conducción propia y autonomía, y se abre

a nuevos grupos y organizaciones, entonces los cristianos y
organizaciones cristianas presentes en el movimiento popular

se ven fuertemente atraídos e integrados en este nuevo espa-

cio social.

B. CRISIS ESTRUCTURAL DE LA CRISTIANDAD Y ALTERNATIVAS

Los tres procesos que hemos descrito brevemente actúan

simultáneamente sobre la Cristiandad reformista y ahí está

su fuerza. En épocas pasadas la Cristiandad se había visto

afectada por procesos parciales, pero ahora es un proceso

global que actúa en todas las dimensiones. La Cristiandad

reformista, simultáneamente, entra en contradicción con el

nuevo modelo de dominación (primer proceso), pierde su

base social y política de apoyo al interior del sistema domi-

nante (segundo proceso) y su base social popular, que ha

crecido significativamente en las últimas décadas,- es atraída

e integrada en un movimiento popular autónomo cada vez

más importante (tercer proceso). La fuerza de estos tres

procesos es tan grande en toda América Latina que hace que
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la crisis de la Cristiandad sea profunda y estructural, es decir

que la Iglesia se ve en la alternativa o de reconstruir un nuevo
modelo de Cristiandad o de superar definitivamente el mode-
lo mismo de Cristiandad. Esta última es la opción clara de la

Iglesia de los Pobres. Este sector de la Iglesia no rompe con el

conjunto de la Iglesia institucional, sino con el modelo de

Cristiandad. Otros sectores de la Iglesia buscan reconstruir

el modelo de Cristiandad con una nueva estructura. Esto sig-

nifica concretamente llegar a un entendimiento con el nuevo
modelo de dominación, lo que implica que la Iglesia renuncie

a todo su progresismo social anterior. Significa también que

la Iglesia debe conquistar un nuevo espacio social y político

al interior del sistema de dominación, que le sirva de base a la

nueva Cristiandad que se quiere construir. El problema es

que ese espacio es muy difícil de encontrar, a no ser que la

Iglesia renuncie a tener una presencia en los sectores popula-

res. Cuanto más la Iglesia encuentra ese espacio social al inte-

rior del sistema, tanto más se aleja de su base popular. Cuanto
más la Iglesia es fiel a su base social en el pueblo, cuanto más
se le hace difícil encontrar una base social política de apoyo
al interior del sistema de dominación. Como se ve, la recons-

trucción de la Cristiandad en la actual coyuntura se hace muy
difícil para la Iglesia institucional, a no ser que la Iglesia

renuncie a las reformas eclesiales y teológicas de los últimos

veinticinco años, lo cual también significaría una tremenda

crisis al interior de la Iglesia. Esta situación hace que el mo-
delo de Cristiandad en sí mismo, como modelo de Iglesia

para estructurar su presencia en la sociedad y estructurarse

internamente a sí misma, sea un modelo en total crisis estruc-

tural. La Iglesia de la Cristiandad sólo puede superar la crisis,

superando el modelo mismo de Cristiandad. Es aquí donde
surge el nuevo modelo de Iglesia llamado Iglesia de los Pobres,

modelo que presenta una salida posible a la crisis de la Igle-

sia en su conjunto. De hecho, la Iglesia que se organiza exter-

na e internamente como Iglesia de los Pobres, es una Iglesia

que no está en crisis: es una Iglesia que sabe en dónde está y
adonde tiene que ir; es una Iglesia que recupera su identidad

propia y específica al interior del nuevo espacio social en el

cual se inserta, a saber, el pueblo en movimiento que es el

movimiento popular. Desde este espacio social la Iglesia de

los Pobres se propone renovar el conjunto de la Iglesia Uni-

versal. Su proyecto no es exclusivista o sectario, sino univer-

sal. Este nuevo modelo de Iglesia, por último, busca rescatar
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toda la tradición de reformas sociales y eclesiales, tanto de la

Iglesia universal como latinoamericana.

C. LO ESPECIFICO EN AMERICA CENTRAL

En este contexto general de América Latina, es necesario

destacar algunas particularidades de América Central. Para

empezar, la sobrevivencia de las oligarquías locales, que lo-

gran asegurar su poder después de la crisis de los años treinta,

impidiendo el surgimiento de burguesías criollas populistas

o democráticas. Estas oligarquías se mantienen, entre otras

causas, por la intervención directa y constante de los Estados

Unidos en la región. El proceso de industrialización se inicia,

además, tardíamente en los años sesenta, en pleno proceso

de expansión de las Compañías Transnacionales. Todo esto

impide el desarrollo del Estado democrático en el área; y el

auge de las capas medias y de la intelectualidad nacional se

ve fuertemente reducido. Los movimientos populistas o de

participación democrática apenas aparecen y su base econó-

mica y social es débil. En Guatemala la experiencia democrá-

tica de Arévalo-Arbenz (1944-1954) es drásticamente aborta-

da pr la intervención de los Estados Unidos, con el apoyo de

las oligarquías regionales. Las experiencias populistas de Hon-
duras y El Salvador son efímeras y frustrantes. Sólo en Costa

Rica y Panamá se abre paso un moderado proceso de demo-
cratización, cuya base social nacional es, sin embargo, muy
frágil. En general persisten en América Central, desde 1930,

dictaduras oligárquicas extremadamente crueles y violentas.

El movimiento popular, que no ha conocido experiencias

populistas y democráticas, adquiere más pronto que en el

resto del continente, un desarrollo autónomo propio, con una
tradición de lucha directa, al margen de los mecanismos de-

mocráticos de participación que en América Central son siste-

máticamente negados por las oligarquías. Todo esto hace que

el enfrentamiento “oligarquía-pueblo” sea en Centroamérica

extremadamente directo y violento.

En este contexto económico, político y social centroame-

ricano, se hizo difícil para la Iglesia el paso de una Cristian-

dad conservadora a una Cristiandad reformista. Esta situación

explica el que las ideas y corrientes cristianas reformistas en

América Latina, al no encontrar en América Central una es-
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tructura de Cristiandad reformista, rápidamente se transfor-

man en un proyecto de Iglesia de los Pobres. El quiebre del

conservadurismo lleva directamente a las Iglesias a las posicio-

nes del cristianismo popular. El surgimiento del modelo de

Iglesia de los Pobres en Centroamérica sigue asi un camino
más directo y rápido, si bien las raíces históricas y estructura-

les son las mismas del resto del continente.

En América Central se ha dado una maduración de la

Iglesia de los Pobres directamente desde los movimientos

populares, sin la mediación de las diferentes “síntesis refor-

mistas” realizadas normalmente por los intelectuales de las

capas medias y de la burguesía. En el resto de América Lati-

na maduró durante varias décadas una síntesis entre fe y
política dentro del marco de una Cristiandad reformista, que

impregnó profundamente las estructuras eclesiásticas. Si bien

la Iglesia de los Pobres en América Central tiene raíces más
populares que en el resto de América Latina, por otro lado

las estructuras eclesiales tienen una transformación más lenta

y superficial; de ahí que en América Central la confronta-

ción entre Iglesia de los Pobres y Cristiandad sea mucho
más fuerte que en el resto del continente. En otros países,

de mayor experiencia reformista, la jerarquía ha sido más
flexible y abierta al proceso de surgimiento de una Iglesia

de los Pobres, pero ésta tampoco ha tenido el enraizamiento

popular que tiene en América Central.

La Iglesia de los Pobres en América Central, comparada

con el resto de América Latina, tiene tres características que

le son propias. En primer lugar, una Iglesia numéricamente

más extendida. En América Latina se dió el proceso de las

“minorías proféticas”. En América Central estas minorías

también se dan, pero muy pronto se masifican, dado que el

impacto de las nuevas ideas en la conciencia religiosa popular

es más eficaz, por la no existencia de estructuras eclesiales

reformistas. En segundo lugar, la Iglesia de los Pobres en

Centroamérica tiene una composición social más popular

que en el resto del continente, donde los grupos intelectuales

de las capas medias radicalizadas tienen mayor peso y exten-

sión. Por último, la Iglesia Popular centroamericana tiene un

discurso religioso más “infraestructural”, es decir, menos

ideológico y más ligado a las necesidades vitales del pueblo.

Es así que en Centroamérica se habla más de una Teología

de la Vida, entendiendo por “vida” el trabajo, el pan, la
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salud, la casa, la tierra, etc. En América Latina los cristianos

revolucionarios tuvieron que romper con elreformismo social-

cristiano, lo que implicaba un discurso teológico más radicali-

zado a nivel teórico-estratégico, a nivel de principios. Lo que

allí era necesario y correcto, en América Central no lo era,

pues el cristianismo revolucionario nace directamente del

movimiento popular, de la experiencia religiosa y cristiana

al interior de los movimientos revolucionarios, directamente

enfrentados con las oligarquías y su correspondiente Cris-

tiandad conservadora. En resumen, en América Central la

Iglesia de los Pobres es un fenómeno religioso y eclesial

más masivo, más popular y más infraestructural. Hay un
desplazamiento cuantitativo, social y estructural, que hace

de la Iglesia de los Pobres un fenómeno más significativo en

Centroamérica que en el resto del Continente. Es por eso

también que este modelo de Iglesia es especialmente combati-

do en esta región centroamericana.

3. DEFINICION TEOLOGICA DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

La Iglesia de los Pobres no limita el carácter universal

de la Iglesia. La universalidad es una nota esencial de este

nuevo modelo de Iglesia. La Iglesia de los Pobres es universal

en su raíz y en su vocación. La Iglesia de los Pobres busca en

la profundidad del movimiento de los pobres y oprimidos la

presencia del Dios vivo y ésta es su raíz teológica fundamen-
tal. Desde esta presencia, la Iglesia de los Pobres convoca

a todos los hombres a la salvación; incluso los opresores del

pueblo pueden recuperar su condición humana y cristiana por

un proceso de conversión y de integración a la Iglesia de los

Pobres. La Iglesia de los Pobres no pretende, por lo tanto,

totalizar el conjunto de la Iglesia, sino ser su raíz fundamen-
tal de conversión y renovación; la Iglesia de los Pobres tam-

poco es una secta, pues busca reconstruir la vocación univer-

sal de la Iglesia desde los pobres y desde el Tercer Mundo,
que son la mayoría de la humanidad.

La Iglesia de los Pobres no es otra Iglesia o una Iglesia

paralela a la Iglesia Institucional. Por el contrario, la Iglesia

de los Pobres es un movimiento de renovación eclesial al inte-

rior de la Iglesia institucional existente y en comunión con
ella. Más concretamente, es un movimiento de renovación
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eclesial que se realiza a partir de la experiencia espiritual y
teológica de las Comunidades de Base en el movimiento
popular. Esta renovación especifica no se da fuera de la

Iglesia o en ruptura con ella, sino al interior de ella para re-

novarla, re-hacerla, re-inventarla según su modelo original

evangélico. Ciertamente la Iglesia de los Pobres desencade-

na contradicciones, pero son justamente las contradicciones

propias de la renovación y de la conversión que la Iglesia de

los Pobres provoca en la Iglesia actualmente existente. Si la

Iglesia de los Pobres fuera una secta o un movimiento ruptu-

rista, no crearía tantas contradicciones al interior déla Iglesia.

Por eso es que se define la unidad institucional de la Iglesia

como condición de posibilidad de su renovación espiritual,

interior y estructural.

Para definir la naturaleza e identidad de la Iglesia de los

Pobres, vamos a considerar las tres dimensiones constitutivas

de la Iglesia: la sacerdotal, la profética y la pastoral. No se

trata de tareas eclesiales, sino de aquello esencial que hace

que la Iglesia sea Iglesia y no otra cosa.

A. DIMENSION SACERDOTAL DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

La dimensión sacerdotal de la Iglesia la podemos definir

a partir de la relación entre estos tres elementos: proceso

histórico. Reino de Dios e Iglesia. Reino de Dios es una reali-

dad mayor y más importante que la Iglesia. Es una realidad

absoluta. La Iglesia es algo relativo. Además, el Reino de

Dios, en su fase actual, se revela al interior de nuestra histo-

ria, de nuestro proceso histórico. Hay una sola historia y en

esa única historia se nos revela la presencia de Dios, su ac-

ción liberadora y salvífica. Esa presencia del Reino de Dios en

nuestro proceso histórico no es sin embargo una realidad

evidente, es necesario un discernimiento de fe. La función

de la Iglesia es la de permitirnos ese discernimiento de Dios

en la historia. Sin la Iglesia difícilmente podríamos descu-

bir, anunciar y celebrar esa presencia del Reino de Dios en

la historia actual de América Latina. La dimensión sacerdo-

tal de la Iglesia no consiste en celebrarse ella misma, para sí

misma, sino en celebrar la presencia de la acción liberadora

de Dios en la historia para todos los hombres.
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Esta teología tan simple, construida sobre esos tres ele-

mentos que hemos mencionado (Reino, historia e Iglesia),

corresponde a la vivencia espiritual de las Comunidades
Eclesiales de Base (CEB) al interior del movimiento popular.

El movimiento popular no es solamente un espacio social y
político, sino que es también el lugar del encuentro con Dios.

El movimiento adquiere así una dimensión teologal. Las

Comunidades disciernen y celebran esa presencia de Dios en

la historia de la liberación del pueblo, así como lo hacía

Israel en la historia del Exodo. La Iglesia se construye en

función de esa experiencia básica y absoluta. La Iglesia

realiza su dimensión sacerdotal en la medida de su capacidad

de descubrir y celebrar esa presencia liberadora de Dios en

la Historia.

De esta estructura simple y básica, podemos sacar varias

conclusiones. En primer lugar, que la razón de ser de la Igle-

sia no está en sí misma, sino en cierto sentido fuera de sí

misma. El Reino de Dios es la razón de ser de la Iglesia; es

su horizonte de sentido. Y ese Reino es de Dios, no de la

Iglesia. Esto que es tan obvio, es frecuentemente olvidado

por la Iglesia. Muchos buscan construir el Reino de la Iglesia,

el poder de la Iglesia y olvidan el poder de Dios, el Reino
de Dios. Esto sucede especialmente en el modelo de Iglesia

de Cristiandad, donde la institución de la Iglesia utiliza el

poder político para asegurar su presencia en la sociedad y
su disciplina interna. Esa utilización del poder político la

imposibilita para descubrir el poder de Dios en la historia.

La Iglesia se centra sobre sí misma, se convierte en un sujeto

absoluto, ejerce un poder que la transforma institucional-

mente en un Reino eclesiástico, perdiendo así su dimensión
sacerdotal y sacramental. Cuando los cristianos comprome-
tidos en el movimiento popular van descubriendo la presen-

cia de Dios en la liberación de los pobres y en la lucha por la

vida y la justicia, y cuando en la celebración de la Comunidad
celebran esa presencia del Reino de Dios, entonces esos cris-

tianos están recuperando la dimensión sacerdotal de la Igle-

sia. Hay como una reconstrucción de la Iglesia desde esa

presencia de Dios en las luchas populares. La Iglesia es valo-

rizada en aquello que le es propio y específico: su dimensión
sacerdotal y sacramental. Pero esta valorización exige consi-

derar a la Iglesia como algo relativo, es decir, descubrir que
la Iglesia tiene sentido en relación con el Reino de Dios que
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es lo único absoluto en las experiencias de liberación al

interior del pueblo en movimiento en América Latina.

B. DIMENSION PROFETICA DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

La Iglesia realiza su dimensión profética especialmente

en la evangelización. Evangelizar es anunciar al Dios de Je-

sús. Una de las experiencias más profundas de las CEB es el

descubrimiento de este Dios de Jesús en la historia de libera-

ción de los pobres.

En el centro de toda la problemática de la Iglesia de los

Pobres está el problema de Dios, que crea contradicciones

tanto en la sociedad como en la Iglesia. El mérito mayor de

la Teología de la Liberación ha sido el hacer posible este

descubrimiento de Dios en la práctica política de libera-

ción. Veamos cómo se realiza este proceso de evangeliza-

ción.

Las CEB realizan en el pueblo de los pobres una experien-

cia de Dios que es necesario discernir, expresar, comunicar y
sobre todo, reflexionar. Para ello utilizan en forma muy sim-

ple y directa la Biblia. A través de la re-lectura bíblica ,las

CEB pueden discernir y comunicar en cuál Dios ellas creen.

Demos algunos ejemplos. En el libro del Exodo, Dios aparece

con tres cualidades: es el Dios que escucha el clamor del

pueblo; es el Dios que ha decidido liberar a su pueblo y es

un Dios que jamás retrocede cuando la liberación encuentra

obstáculos. Esta revelación de Dios en el Exodo permite a las

CEB discernir al Dios liberador como un Dios que conoce

todos los sufrimientos del pueblo. Si la ideología dominante,

presente en los medios de comunicación de masas, oculta

sistemáticamente la realidad de la pobreza y la opresión, los

creyentes saben que al Dios en el cual ellos creen no se le

oculta nada. Los pobres se sienten conocidos por Dios.

Además ellos afirman, con toda la certeza de su fe, que Dios

tiene un plan de liberación. Que Dios no legitima el sufri-

miento y la dominación, sino que su voluntad es siempre li-

beradora. Por último, y es quizá lo más importante, las CEB
anuncian a un Dios que es fiel a su proyecto de liberación.

Son tantas las dificultades y los obstáculos a una total libe-

ración, que muchas veces ésta aparece como imposible. La

fe en Dios, por lo contrario, lleva a creer que todo es posible;
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que Dios está más allá de lo que los dominadores presentan

como posible. La fidelidad de Dios a su proyecto de libera-

ción genera en el pueblo de los pobres la esperanza cierta de

una total liberación.

La evangeliz ación, igualmente, va descubriendo a Dios

y anunciando su presencia liberadora, a la luz de otros tex-

tos bíblicos como los profetas, los salmos, el libro del rebelde

Job, el Nuevo Testamento, etc. No podemos resumir aquí

todo el contenido de esta evangelización liberadora, pero la

experiencia de fe que ella va desarrollando, tiene un impacto

muy grande en la conciencia religiosa popular. La experiencia

del Dios de los pobres va transformando la religión del pue-

blo en un sentido liberador. Esta educación masiva de la fe

popular no sería posible sin la presencia y actividad de las

CEB que evangelizan al interior mismo de todas las prácticas

liberadoras que van surgiendo en el movimiento popular. En
la medida que el movimiento popular se acelera, el impacto

evangelizador de las CEB se hace mayor y desborda el ámbi-

to estrictamente eclesial. Esta fe en la presencia de Dios en

las luchas populares, que la Iglesia de los Pobres descubre y
anuncia, es una de las mayores fuerzas de liberación que se

desencadena hoy en América Central. Es una fuerza ilumina-

dora de las conciencias y deslegitimadora de las estructuras

de dominación. La raíz de esta fuerza es la fe de los oprimi-

dos, la cual se expresa por la evangelización de las CEB. Esto

hace que esa fuerza liberadora nadie la pueda manipular o

recuperar. La Conferencia de Puebla (1979) captó muy bien

este fenómeno y lo llamó “el potencial evangelizador de los

pobres” (No. 1 147). La Teología de la Liberación ha desa-

rrollado una metodología para discernir y reflexionar esta

experiencia espiritual del pueblo. La Iglesia de los Pobres

es portadora de esta experiencia espiritual acumulada en las

luchas populares. La Teología dominante especula mucho
sobre Dios, pero no pone a la Iglesia en actitud de escuchar

la Palabra de Dios.

Una metodología concreta de Evangelización

Para expresar mejor y sistemáticamente esta dimensión

profética de la Iglesia de los Pobres, vamos a presentar bre-

vemente una metodología concreta de evangelización creada

por la práctica de nuestras Comunidades. Esta metodología

35



tiene tres momentos: se inicia como espiritualidad, continúa

como discernimiento bíblico y termina como reflexión teo-

lógica. No son tres etapas cronológicas, sino tres momentos
lógicos que nos muestran la racionalidad de la evangeliza-

ción o el camino concreto que ésta sigue en nuestras Comuni-
dades.

1 ) Experiencia espiritual en la práctica política de libera

ción: la raíz de toda evangelización es la experiencia de Dios
en la historia de los oprimidos. Los pobres nos evangelizan

cuando en sus luchas de liberación, nos comunican los “se-

cretos del Reino” que sólo a ellos le§ han sido revelados (cf.

Mt. 1 1, 25). Esta espiritualidad no se reduce a un sentimien-

to individual, sino que encuentra expresión corpórea y comu-
nitaria en múltiples signos, fiestas, cantos y oraciones donde
el pueblo celebra su fe y anuncia en cuál Dios él cree. Una
expresión de esta espiritualidad evangelizadora es la celebra-

ción de los mártires. Aquí tenemos la más densa y dramática

expresión corporal de la dimensión trascendente y espiritual

de las luchas de liberación. En esta celebración no hay sólo

un recuerdo del pasado, sino que se expresa el sentido absolu-

to de Dios en la práctica de la justicia por el cual el mártir

entregó su vida. Esta espiritualidad, como primer momento
de la evangelización, tiene como condición de posibilidad y
como criterio de veracidad el conocimiento de la realidad

histórica adquirido por una práctica militante en el movi-

miento popular. Este conocimiento es una exigencia política

compartida con todos los que lucha por la justicia, pero asu-

mida como parte de un proceso de evangelización adquiere,

además de su dimensión política, una dimensión espiritual.

La historia de los pobres es el lugar de encuentro con Dios

y el que no está en ese lugar no puede descubrir y anunciar

al Dios de los pobres. El conocimiento de la realidad no nos

lleva mecánica y necesariamente a la experiencia de Dios,

pero es la condición de posibilidad por parte nuestra para aco-

ger el don y la gracia de dicha experiencia. Es por eso que la

práctica de evangelización de nuestras Comunidades siempre

arranca del compromiso político y del análisis de la realidad

como exigencia de fe que nos abre a la revelación de Dios en

la historia. El desconocimiento de la realidad nos incapacita

espiritualmente para poder evangelizar al Dios de Jesús.

2) Discernimiento bíblico: si la evangelización comienza

como experiencia espiritual en la práctica de liberación de
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los oprimidos, es necesario para que exista evangelización

que dicha experiencia sea comunicada a otros. Debemos pasar

de la práctica de la fe al testimonio de la fe, que es lo que

permite que la fe sea comunicada y difundida al interior del

movimiento popular. Esta comunicación de la fe se hace

normalmente a través de la re-lectura bíblica. El texto de la

Biblia es el instrumento de discernimiento de la revelación

de la Palabra viva de Dios en nuestra historia actual. Este es el

discernimiento de Dios que comunicamos en una re-lectura

bíblica. No se trata de un simple comentario bíblico, sino de

la experiencia de Dios en la historia de los oprimidos, discer-

nida con el criterio de la lectura bíblica y comunicada con el

instrumento de la re-lectura bíblica.

3) Reflexión teológica: todo lo anterior debe concluir

en una confrontación teórica con la racionalidad total del

proceso de liberación de los oprimidos. La experiencia de

Dios en la historia no sólo debe ser vivida, celebrada, comuni-

cada, sino también reflexionada al interior de la racionalidad

de la práctica de liberación. Esta teología como parte y pro-

longación de un proceso de evangelización realizada por las

CEB en el movimiento popular, es lo que nos permite dar

“razón (logos) de nuestra esperanza” (I Pedro 3, 21). Esta es

la teología que permite a la evangelización llegar al fondo de

la conciencia popular. La Iglesia de los Pobres vive su fe en

aquella racionalidad que los pobres asumen, entienden y
difunden en sus luchas de liberación.

Tal como hemos descrito la evangelización es una activi-

dad conflictiva, tanto al interior de la sociedad, como en la

misma Iglesia. Es muy importante esclarecer la naturaleza

del conflicto creado por la evangelización. Normalmente se

ha dicho que la evangelización se opone al ateísmo. En Amé-
rica Latina esto no es tan cierto, pues la evangelización debe

enfrentarse sobre todo a la idolatría. Es idolatría tanto la

manipulación o deformación de Dios, como su sustitución

por otros dioses. La reflexión sobre la idolatría moderna del

sistema en el cual vivimos, es un tema muy frecuente en las

CEB. Se reflexiona sobre todo acerca de las raíces idolátri-

cas de la opresión. Detrás de cada sujeto dominante hay

siempre otro sujeto, abstracto y universal, con el cual el

sujeto dominante se identifica. La opresión nunca se ejerce

en nombre propio, sino en nombre de un sujeto “sobre-

natural” que se impone con modalidades “divinas”. Este
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desdoblamiento del sujeto opresor y su identificación con el

sujeto “divino”, permite al sujeto opresor actuar sin ningún

limite. Cuando el sujeto opresor se “diviniza” se convierte

en un sujeto peligroso, pues oprime y reprime en el nombre
de “dios” y así todo le es lícito y permitido. La idolatriza-

ción del poder político es hoy en América Central una de las

causas de la represión cruel y generalizada contra el pueblo.

La evangelización denuncia esta idolatría represiva y distin-

gue claramente entre el Dios de los pobres y el dios en nombre
del cual se mata al pueblo. La evangelización al interior del

movimiento popular des-idolatriza todos los mecanismos de

dominación; destruye todos los fetiches intocables del siste-

ma. La evangelización crea un clima espiritual en el movi-

miento popular, que es radicalmente antagónico al clima

“espiritual” del sistema dominante. La evangelización desen-

cadena así un enfrentamiento radical entre el Dios de los

pobres y los ídolos de la opresión. La Iglesia de los Pobres

vive esta profundidad espiritual en las luchas de liberación

y así realiza su dimensión profética.

C. DIMENSION PASTORAL DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

No todo el pueblo está organizado en CEB, pero existe

el desafío que las CEB tengan un impacto espiritual liberador

en el conjunto del pueblo. Aquí nace el problema pastoral,

no sólo como un problema jerárquico, sino como una dimen-

sión constitutiva de toda la Iglesia. Una Comunidad Eclesial

de Base en una presencia de la Iglesia en un barrio o un pue-

blo. La Iglesia nace en un barrio o en un pueblo, cuando en

esa base surge una CEB. La CEB es la Iglesia en la base. Por

lo tanto, la CEB tiene la responsabilidad pastoral, en esa

base, de conducirla espiritualmente.

La dimensión pastoral de la Iglesia de los Pobres se hace

especialmente necesaria en situaciones de miseria y opresión,

en situaciones de enfrentamiento y guerra.

El pueblo pobre necesita una presencia espiritual y pasto-

ral de la Iglesia. La Iglesia en medio de ellos es el signo del

Dios-con-los-pobres. El pueblo recupera su fuerza y su espe-

ranza cuando ve una Iglesia presente y comprometida con la

justicia y la vida. Hay situaciones extremas de dolor y opre-

sión, donde la Iglesia es el único espacio de vida y de futuro.
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La Iglesia, como buen pastor, da su vida (su prestigio, su po-

der, su riqueza) por el pueblo pobre y creyente. La Iglesia

conduce al pueblo hacia la vida y aparta de la muerte. Pero la

única Iglesia que puede realizar esta función pastoral entre los

pobres y oprimidos, es la Iglesia de los Pobres, que cree en

el Dios de los pobres y anuncia el Reino de Dios como bue-

na noticia a los pobres.

D. DESAFIOS TEOLOGICOS HACIA EL FUTURO

Creatividad teológica

Hacia el futuro la Iglesia de los Pobres deberá afrontar un

doble desafío. Por un lado, deberá fortalecer su naturaleza y

misión especifica en el movimiento popular. Por otro lado,

deberá extender su propia vivencia de renovación eclesial al

conjunto de toda la Iglesia. Esto es muy difícil, pues signifi-

ca “aguantar” simultáneamente contradicciones al interior

del movimiento popular y al interior de la Iglesia. Digo

“aguantar”, porque muchas de estas contradicciones no en-

contrarán una solución ni inmediata ni a mediano plazo.

Son contradicciones que se resuelven muy a largo plazo,

pero que es necesario asumir para que vaya madurando la

Iglesia como signo del Reino de Dios en América Latina. La

Iglesia de los Pobres podrá crecer en la medida que asuma
este doble desafío en el movimiento popular y en la Iglesia.

No podrá romper ni con la Iglesia, ni romper con el movi-

miento popular, para poder así realizar en plenitud su voca-

ción y naturaleza sacerdotal, profética y pastoral, tanto en la

Iglesia total como en el movimiento popular.

Para que la Iglesia de los Pobres pueda responder al do-

ble desafío que hemos esbozado debe desarrollar al máximo
su creatividad teológica. Las contradicciones que la Iglesia

encuentra en el movimiento popular y en el conjunto de la

Iglesia total, deberán ser pensadas con todo el rigor teológi-

co necesario. La teología debe responder al desafío de clari-

ficación y profundización de la identidad de la Iglesia de los

Pobres: será necesario continuamente definir la eclesialidad

específica de la Iglesia de ios Pobres.

Esta podría ser negada tanto por un reduccionismo polí-

tico como por un reduccionismo eclesiástico (los que buscan
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reducir la Iglesia de los Pobres a un puro movimiento políti-

co o a una simple renovación intereclesial sin ningún signifi-

cado histórico).

La teología de la liberación debe hoy defender la legitimi-

dad eclesial de las Comunidades Eclesiales de Base insertas en

el mundo de los pobres. Así como en décadas pasadas la

teología posibilitó la redefinición de la identidad cristiana de

aquellos creyentes que se comprometían en el movimiento
popular, y así nacieron las llamadas “minorías proféticas”,

también hoy la teología de la liberación debe defender y fun-
damentar la plena eclesialidad de la Iglesia de los Pobres. Sin

este esfuerzo teológico, que debe ser permanente y tremenda-

mente creativo, se corre el riesgo de la pérdida de identidad de

la Iglesia de los Pobres y su consecuente desaparición.

La identidad teológica de la Iglesia de los Pobres en Cen-
troamérica no es sólo un concepto, sino una realidad histórica

que surge de una práctica concreta de muchos años. La dimen-

sión profética y evangelizadora de la Iglesia, realizada por las

CEB en el seno del movimiento popular, ha mostrado una

enorme capacidad de educación de la conciencia religiosa

del pueblo, lo que ha desencadenado a su vez la potencialidad

liberadora de la conciencia social de los pobres. La evangeli-

zación ha demostrado tener fuerza liberadora en la conciencia

popular. La dimensión sacerdotal de la Iglesia en el movimien-

to popular ha ido también despertando toda la espiritualidad

latente en los procesos revolucionarios. La Iglesia, presente en

el pueblo por influjo de las CEB, se convierte en un espacio

donde se afirma la dimensión trascendente, espiritual y utópi-

ca de la liberación. Por último, la dimensión pastoral de la

Iglesia de los Pobres ha significado un verdadero acompaña-

miento espiritual del pueblo en medio de los procesos políti-

cos y militares de los últimos años. Ese acompañamiento pas-

toral ha permitido al pueblo no solamente encontrar una

consolación y fortaleza espiritual, sino que también ha tenido

un influjo decisivo en la voluntad del pueblo de resistir y de

luchar hasta el final.

Inserción en el mundo de los pobres

La Iglesia debe concentrar su trabajo profético, sacerdotal

y pastoral ahí donde está su fuerza principal: el pueblo explo-
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tado y creyente. La fuerza de la Iglesia de los Pobres está en

la experiencia espiritual del pueblo que es la tierra donde la

Iglesia debe hundir sus raíces. La Iglesia debe nacer del

“potencial evangelizador de los pobres”, es decir, de la fuer-

za de la fe de los pobres para descubrir y anunciar al Dios

verdadero que es el Dios liberador de la Biblia, y también

de la fuerza de la fe de los pobres para destruir la idolatría

y el fetichismo del sistema de dominación. Es por esto que

el desafío de la Iglesia de los Pobres es una “pastoral popu-

lar”, una pastoral que responda a la “lógica de las mayorías”;

una Iglesia que se construya como Pueblo de Dios por su ca-

pacidad de conducción pastoral del pueblo como mayoría.

La Iglesia debe crecer, por medio de las CEB, en todos los

“rincones” y “profundidades” del pueblo, no para dominar-

lo como “Pueblo de la Iglesia”, sino para servirlo como “Pue-

blo de Dios”. La lógica de esta pastoral popular podríamos

describirla gráficamente como una lógica que va “desde fuera

hacia adentro” y “desde abajo hacia arriba”. La Iglesia de

los Pobres no debe partir de sus estructuras eclesiales para ir

hacia el pueblo, sino que debe renovar y recrear sus estructu-

ras desde el dinamismo espiritual del pueblo que irrumpe en

la Iglesia. Para renovarse “desde abajo” será necesario tam-

bién crear toda clase de ministerios a los cuales tengan acceso

directo los pobres y oprimidos, especialmente los sectores

tradicionalmente marginalizados como son los indígenas,

los negros, las mujeres, los jóvenes, etc. La Iglesia nunca va a

emerger desde la fe y la religión del pueblo, si el pueblo no se

apropia de los medios de construcción eclesial. En América
Central las experiencias más ricas de la Iglesia se han dado
ahí donde los campesinos e indígenas han asumido la cons-

trucción de la Iglesia como Delegados o Ministros de la Pala-

bra.

Debilidad y fuerza de la Iglesia de los Pobres

La Iglesia de los Pobres no es un proyecto político y nunca

debe utilizar el poder político como medio propio de crecimien-

to o de defensa. Ciertamente los cristianos viven su fe al interior

del movimiento popular que tiene por fin político la toma del

poder y la construcción de una nueva sociedad. En este sen-

tido no hay “apoliticismo” en la Iglesia de los Pobres. Pero

una cosa es vivir, confesar, celebrar y reflexionar la fe al in-
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tenor del movimiento popular, y otra cosa muy diversa sería

el utilizar ese movimiento popular como fuerza política al

servicio de la Iglesia. La Iglesia de los Pobres no debe enfren-

tarse con el otro modelo de Iglesia que es la Cristiandad uti-

lizando el poder político. La Iglesia de los Pobres debe apo-

yarse únicamente en el poder del evangelio, en el poder de su

fe, esperanza y caridad. Esto podría aparecer como una debi-

lidad de la Iglesia de los Pobres, pero justamente en esa debi-

lidad está su fuerza. La Iglesia debe crecer como Iglesia en

el movimiento popular únicamente por su fuerza específica

profética, sacerdotal y pastoral. A corto plazo sería quizás

más eficiente crecer por medio del poder político, pero a lar-

go plazo y en profundidad la Iglesia de los Pobres estaría

castrando su fuerza propia y su dinamismo específico en el

movimiento popular. La utilización del poder político al

servicio de sí misma la transformaría en el modelo contrario

que es el modelo de Cristiandad, lo que destruiría el proyec-

to histórico de la Iglesia de los Pobres.

E. DIMENSION TEOLOGICA UNIVERSAL
DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

La crisis actual del sistema tiene como eje la contradic-

ción Norte-Sur, es decir, el enfrentamiento de los pueblos

pobres y los pobres de los pueblos con los centros de poder

ubicados especialmente en los países desarrollados. No se

trata de una confrontación de potencias o de grandes bloques,

como se da en la confrontación Este-Oeste, sino de la con-

frontación de mayorías populares contra los centros econó-

micos, políticos, financieros, militares, tecnológicos e ideoló-

gicos que amenazan la vida de estas mayorías. Todos estos

centros son centros de muerte. Las mayorías populares que

luchan por la vida chocan con estos centros de muerte; por

eso la confrontación Norte-Sur tiene esa connotación pro-

funda de un enfrentamiento Muerte-Vida. Todas las revolu-

ciones del Tercer Mundo, y muy especialmente las de América

Central, tienen esta lógica: masas populares que se enfrentan

a las políticas de muerte de los centros de poder. Ver el

conflicto centroamericano como un conflicto entre poten-

cias o bloques (democráticos contra comunistas) es un error

histórico; más aún, es una mentira utilizada para atacar y
deslegitimar las revoluciones populares.
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El pueblo de América Latina en su gran mayoría son

cristianos. Nuestros pueblos son pobres y creyentes; la religión

es un elemento esencial de su identidad popular. Cuando
el pueblo se levanta y se organiza contra los centros de poder,

lo hace sin traicionar su conciencia cristiana o religiosa. Los

pobres luchan por la vida, por intereses económicos y políti-

cos, pero su conciencia está profundamente motivada por

valores religiosos y cristianos. Es por eso que todas las revo-

luciones actuales de América Latina, son revoluciones que

llevan en su seno significativos movimientos espirituales de

liberación. La Teología de la Liberación es una expresión

de esa fuerza espiritual presente en los procesos populares.

La así llamada Iglesia de los Pobres es aquella Iglesia que

trata de organizar y dar cuerpo visible a esa fuerza espiritual

de los pobres y oprimidos que luchan por la vida y la justicia.

En ese sentido la Teología de la Liberación y la Iglesia de los

Pobres son una dimensión propia y específica de todos los mo-
vimientos populares de América Latina. No podemos imagi-

narnos en nuestro continente a las mayorías populares en-

frentándose a los centros de muerte sin poner en juego toda

su energía espiritual, todo su potencial religioso, todo su

dinamismo cristiano. De esa insurrección espiritual y evan-

gélica nace la Iglesia de los Pobres; respuesta de fe de los

más pobres y oprimidos al Dios que quiere que todos tengan

vida y vida en abundancia.

La Iglesia universal debe también optar por ser la Iglesia

del Tercer Mundo. Una Iglesia-fuerza espiritual de los más
pobres que luchan por la vida contra los centros de poder y
de muerte. Los sectores dominantes quieren arrastrar a la

Iglesia más bien a la confrontación Este-Oeste

:

buscan una

Iglesia-fuerza espiritual de occidente en lucha contra el co-

munismo. Quieren una Iglesia anti-comunista, cuando lo que

pide el Tercer Mundo es una Iglesia anti-muerte, una Iglesia

signo de Vida, una Iglesia que anuncie el Reino de Dios como
Buena Noticia entre los pobres y oprimidos. Es la confron-

tación Norte-Sur, Vida-Muerte, lo que debe darnos el contex-

to para definir universalmente la Iglesia, y no la confronta-

ción Este-Oeste.

En las crisis anteriores del sistema capitalista había domi-

nado la dimensión económica y política, pero en la crisis

actual se agrega con mucha fuerza la dimensión ética y espi-

ritual. Hoy ya no está enjuego solamente un modelo de desa-
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rrollo, sino la vida misma del planeta y el sentido de la histo-

ria de la humanidad. La muerte de millones de seres humanos
en el Tercer Mundo no es sólo un problema económico, polí-

tico o técnico; es también un problema ético y espiritual.

Esta dimensión religiosa se hace especialmente visible en el

Tercer Mundo, pues somos un mundo pobre, pero también

profundamente religioso; por eso descubrimos más fácil y
directamente esta dimensión espiritual de la actual crisis

del sistema. Ciertamente los centros de poder son los prime-

ros en descubrir esta dimensión y es por eso que se interesan

tanto por la religión y las Iglesias en el Tercer Mundo. Los
centros de muerte del sistema crean las fuerzas religiosas de
la muerte para combatir esa irrupción espiritual de los pobres

del Tercer Mundo. Una manifestación de esas fuerzas religio-

sas de la muerte son Las Sectas, los movimientos espiritualis-

tas y las llamadas Iglesias Electrónicas, que buscan destruir

el alma y el espíritu de los pobres del Tercer Mundo; buscan

destruir todo movimiento espiritual liberador; toda la dimen-

sión cristiana de las mayorías populares para que no se rebe-

len contra los centros de poder. La Iglesia de los Pobres se

levanta en defensa espiritual del pueblo y acompaña a las

mayorías pobres y creyentes de América Latina en su enfren-

tamiento con las fuerzas políticas y religiosas de los centros

de muerte, ubicados especialmente en los países desarrollados.
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Capitulo II

La Iglesia de los Pobres

en Nicaragua

1 . RAIZ DE LA IGLESIA DE LOS POBRES EN NICARAGUA

Siempre se dice que la raíz de la Iglesia de los Pobres en

Nicaragua es la política; que la revolución es el principio de-

terminante de la Iglesia de los Pobres; que la Iglesia de los

Pobres está impulsada y sostenida por el Frente Sandinista,

etc . . . Todo esto es falso y contradice el sentido inmediato

y evidente de la realidad. La raíz de la Iglesia de los Pobres

ha sido siempre, y lo es hoy en Nicaragua, la experiencia de

Dios en la lucha de los pobres. La misión de la Iglesia de los

Pobres no se define en términos ideológicos o políticos, sino

en términos teológicos: La Iglesia de los Pobres busca discer-

nir y explicitar la experiencia espiritual del pueblo, pueblo

que ciertamente se encuentra en estado de revolución. La
Iglesia de los Pobres no ha introducido la política en la Iglesia,

sino que ha introducido a la Iglesia en la práctica política de

liberación del pueblo, para hacerla jugar ahí una función

estrictamente espiritual. La Iglesia de los Pobres tiene hoy en

Nicaragua raíces muy profundas en la vida religiosa del pueblo,

pero para entender esto es necesario algunos instrumentos de

análisis, tanto sociológicos como teológicos.

A. UNA APROXIMACION SOCIOLOGICA

La dimensión religiosa y cristiana popular tiene hoy en

Nicaragua dos formas: una visible representada por los mili-
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tantes cristianos, las Comunidades Eclesiales de Base (CEB)

y los agentes de pastoral y otra forma más invisible en la con-

ciencia religiosa popular.

Las formas visibles que representan públicamente el cris-

tianismo revolucionario en Nicaragua son muy importantes,

pero su significado fundamental consiste en su capacidad

de influencia en la conciencia religiosa popular. Si no hay
una transformación positiva de la conciencia religiosa popu-
lar, difícilmente podemos hablar de una participación masiva

y consciente de los cristianos en el proceso revolucionario.

Nuestra hipótesis, que se confirma cada día más a medida

que avanza el proceso, es que en Nicaragua hay una transfor-

mación positiva de la conciencia religiosa popular al interior

del proceso revolucionario y esto por dos factores principa-

les: por la influencia de la expresión pública del cristianismo

revolucionario (CEB, agentes de pastoral, militantes cristia-

nos, etc. . . ) y por la posición política positiva del FSLN
sobre la religión. Muchos analistas sociales sólo “miden” el

cristianismo revolucionario en Nicaragua por su expresión

pública visible, descuidando el análisis del influjo de esta

expresión pública en la conciencia popular y la transforma-

ción de esta conciencia popular en el proceso revolucionario.

Es aquí donde se juega, a nivel masivo y popular, el signifi-

cado histórico del cristianismo en Nicaragua.

Si el influjo de la revolución en la conciencia religiosa

popular ha sido positivo por la acción y testimonio de las

CEB, agentes de pastoral, militantes cristianos y centros de

servicio (expresión pública del cristianismo revolucionario),

también, como ya dijimos, lo ha sido por la posición política

positiva del FSLN sobre la religión. Siempre será necesario

recordar el Comunicado Oficial de la Dirección Nacional del

FSLN sobre la Religión del 7 de octubre de 1980. Extraemos

los párrafos más significativos:

Una gran cantidad de militantes y combatientes del FSLN
encontraron en la interpretación de su fe las motivaciones

para incorporarse a la lucha revolucionaria y por consi-

guiente al FSLN (Documento ,
Introducción).

Los cristianos han sido pues, parte integrante de nuestra

historia revolucionaria en un grado sin precedentes en

ningún otro movimiento revolucionario de América Latina

y posiblemente del mundo (ídem).

Cuando los cristianos, apoyándose en su fe, son capaces de

responder a las necesidades del pueblo y de la historia, sus
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mismas creencias los impulsan a la militancia revolucionaria

(Documento

,

No. 2).

Esta línea ha sido mantenida y profundizada por el

FSLN en estos últimos años, siempre hacia una comprensión

y apertura mayor. Quisiera citar aquí únicamente un impor-

tante discurso del Comandante Bayardo Arce, de febrero de

1985, pronunciado en el Primer Congreso del Pensamiento
Anti-imperialista en Managua. Aquí se habla de la conver-

gencia de:

El Nacionalismo, sobre todo un nacionalismo popular

representado por las luchas tradicionales del pueblo nicara-

güense y muy especialmente por la herencia programática

antiimperialista y popular heredada por Sandino, que asu-

mió la esencia de las reivindicaciones del pueblo nicara-

güense por la soberanía e independencia nacional.

El Cristianismo, representado en la religiosidad y la cultura

popular mayoritaria del pueblo de Nicaragua y en el aporte

combativo al proceso revolucionario realizado por un nú-

mero masivo de cristianos tanto en la guerra insurrec-

cional como en el proceso de consolidación de la Revolu-

ción.

El Marxismo y las experiencias revolucionarias de otros

pueblos recogidas por el Frente Sandinista en el transcur-

so de su lucha contra la dictadura.

Esto puede parecer heterodoxo para algunos, blasfemo

para otros y táctico para los cortos de vista. Esta realidad

convergente crea las raíces sólidas de un auténtico plura-

lismo, que integra y absorbe las mejores experiencias

históricas. El Sandinismo lo hace en una forma crítica y
muy nicaragüense. Trata de evitar la ideologización de las

ideologías, porque la historia enseña que esta ideologiza-

ción lleva al dogmatismo. (Los subrayados son nuestros).

El presidente Daniel Ortega manifestaba posteriormente

la misma actitud:

Yo le decía una vez a un periodista norteamericano que

como yo no he sido excomulgado, y soy bautizado

y confirmado en la Iglesia Católica y me siento identificado

con el cristianismo, yo interpretaba como interpretan mu-
chos, que la Iglesia es el Pueblo de Dios, sin pueblo no
puede haber Iglesia, podrá haber jerarquía, pero no puede
haber Iglesia (25 de abril de 1987).

B. UNA APROXIMACION TEOLOGICA

La transformación positiva de la conciencia religiosa po-

pular en el proceso revolucionario nicaragüense, ha creado las
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condiciones históricas necesarias para una evangelizaeión li-

beradora. Por evangelizaeión entendemos el descubrimiento

y anuncio del Dios de Jesucristo en nuestra historia. No es el

proceso el que provoca esta evangelizaeión, puesto que esta

es siempre gracia y don gratuito de Dios a un pueblo pobre y
creyente. Pero la transformación positiva de la conciencia

religiosa popular ha hecho posible que la fe de los pobres

pueda descubrir la presencia de Dios en medio de ellos.

Esa presencia de Dios en el proceso de liberación de Nicara-

gua es transparente y evidente a los ojos de la fe; la fe de los

pobres no anda ocupada en probarla, sino en reconocerla ahí

donde tradicionalmente se ha revelado: entre la gente senci-

lla (Mt. 11, 25). Esta experiencia masiva de la fe del pueblo

ha ido multiplicando el potencial evangehzador de los pobres

(.Puebla 1147) y ha desencadenado una espiritualidad revolu-

cionaria popular incontenible.

Surge también, de la misma transformación positiva de la

conciencia popular y del proceso de evangelizaeión liberado-

ra, una nueva manera de entender la fe cristiana. Tradicional-

mente la fe cristiana ha sido definida en relación a verdades

abstractas y la moral cristiana en términos de valores y leyes

igualmente abstractos. Hoy en Nicaragua se definen la fe y la

moral cristianas en relación a la vida humana concreta. Cuan-

do hablamos de vida humana concreta nos referimos a las

así llamadas necesidades básicas y a los medios para conse-

guirlas. Las necesidades básicas son pan-tierra-techo-salud-

educación-celebración, y los medios: trabajo y participación.

Esta vida humana concreta tiene ciertamente una dimensión

económica, política y cultural, pero a la luz de la fe tiene

también una dimensión espiritual y moral. El mejor resumen

de todo esto se encuentra en la famosa frase de San Irineo,

tan citada en Nicaragua: Gloria Dei vivens homo, Gloria

autem hominis vita Dei.

La Gloria de Dios, es decir lo que Dios es, su misma

esencia, se revela en el ser humano vivo. En la vida del hom-

bre/mujer se juega a la luz de la fe, la gloria de Dios. En el

hambre, en el desempleo, la enfermedad, el analfabetismo,

etc. . . se pisotea la gloria de Dios. Pero también la espiritua-

lidad liberadora en el proceso revolucionario nos muestra

que la gloria del hombre es la vida de Dios. El hombre, al

perfeccionar su humanidad por el trabajo y la participación,

está en condición, a la luz de la fe, de gozar de la experiencia
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de Dios, de la vida de Dios, del gozo del Dios vivo al interior

del proceso revolucionario.

Toda esta transformación positiva de la conciencia reli-

giosa popular y toda esa transformación liberadora de la fe

del pueblo, que ha desarrollado el proceso de evangelización

y espiritualidad liberadoras en Nicaragua, explica en gran

medida el hecho maravilloso de ver un pueblo en Nicaragua

cada día más revolucionario y cada día más religioso.

2 . POSIBILIDAD DE UNA IGLESIA DE LOS POBRES
EN NICARAGUA

La Iglesia de los Pobres no es posible en cualquier situa-

ción histórica o en cualquier proceso revolucionario. Hay
situaciones donde el surgimiento de una Iglesia de los Pobres

sería casi imposible o muy difícil. Desde una perspectiva so-

ciológica podemos decir que la revolución nicaragüense

hizo posible una Iglesia de los Pobres por la racionalidad

intrínseca de la revolución que comúnmente se ha llamado

la lógica de las mayorías. Esto significa:

1) El hecho innegable de que el proceso revolucionario

tiene como referencia fundamental a las mayorías pobres

de Nicaragua. La vida de las mayorías es la lógica de la revo-

lución. Lo racional en Nicaragua es todo lo que está de

acuerdo con esta lógica de las mayorías. Se rompe la lógica

demoníaca que impera en toda América Latina: la lógica

de las minorías, la lógica del Capital, de la ganancia. En Nica-

ragua lo racional es la vida de los pobres, es decir, que los

pobres tengan pan, tierra, salud, educación, techo, fiesta,

trabajo y participación. En términos más teológicos diría-

mos que la lógica de la revolución es la opción preferencial

por los pobres.

2) La lógica de las mayorías significa también creer en el

pueblo como sujeto de su propia historia. Creer que el pue-

blo que derrocó a la dictadura es también capaz de construir

una nueva sociedad. En Nicaragua los problemas básicos de la

revolución se han ido solucionando a través de la participa-

ción. La campaña de la alfabetización, de la salud, de la pro-

ducción y por último la misma defensa de la revolución

ha sido posible gracias a la participación popular masiva. No
han sido la tecnología, los dólares o las armas los que han
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solucionado fundamentalmente los problemas del proceso
revolucionario, sino la participación popular. Ahí está la fuer-

za de la revolución.

3) El tercer aspecto de la lógica de las mayorías es la dimen-
sión subjetiva entendida en su forma orgánica, material y
colectiva. El pueblo, según esta lógica subjetiva de las mayo-
rías, es considerado como un sujeto con identidad popular

propia y con una mística y moral revolucionarias. Esta iden-

tiad popular expresa no sólo los intereses de clase de los

pobres, sino también su identidad cultural y étnica; también
la identidad específica de los jóvenes y las mujeres

;

igualmen-

te la identidad religiosa popular.

La revolución justamente busca realizar esta identidad

popular, el pueblo se movilizó porque veía realizada en el

proceso revolucionario su propia identidad. La nueva socie-

dad que se quiere construir no busca sólo la liberación eco-

nómica y política, sino también la liberación de toda opre-

sión cultural, racial, sexista y religiosa. Es una revolución

integral, que busca liberar a todos los pobres y al pobre en

todas sus dimensiones. La identidad popular implica también

la mística y moral revolucionarias, que comprometen al

pueblo en su interioridad personal y colectiva; la revolución

auténtica siempre busca la transformación del corazón, de

cada persona y de todo el pueblo; busca siempre generar el

hombre y la mujer nuevos, en lo personal y en lo colectivo.

El proceso nicaragüense por eso mismo es un proceso lleno

de espiritualidad, mística y entusiasmo ético, donde se

mezcla el amor, el eros, la generosidad, el heroísmo, el marti-

rio, la poesía, la alegría y la fiesta, la oración y el canto.

Resumiendo: la revolución que ha hecho posible la Igle-

sia de los Pobres en Nicaragua es esta revolución que ha segui-

do la lógica de las mayorías.

La Iglesia de los Pobres es en gran medida el signo visible

de esta racionalidad de la revolución llamada la lógica de las

mayorías.

3. MISION DE LA IGLESIA DE LOS POBRES
EN EL PROCESO DE LIBERACION

Si la revolución tiene características fundamentales que

hacen posible una Iglesia de los Pobres en Nicaragua, también
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debemos analizar las características fundamentales de la Igle-

sia de los Pobres que le permiten hacer un aporte significativo

al proceso revolucionario. Así como es impensable una Igle-

si de los Pobres en Nicaragua si el proceso no hubiera seguido

la lógica de las mayorías, igualmente es impensable el proce-

so revolucionario nicaragüense sin la existencia y testimonio

de la Iglesia de los Pobres. Debemos desde el comienzo afir-

mar que es el carácter profundamente revolucionario del

proceso nicaragüense lo que posibilita históricamente el sur-

gimiento de una Iglesia de los Pobres; igualmente, podemos
afirmar que es el carácter profundamente eclesial de la Igle-

sia de los Pobres lo que hace posible un aporte tan significa-

tivo de ésta a la revolución nicaragüense. Porque la Iglesia de

los Pobres en Nicaragua es auténticamente Iglesia y le han

permitido ser lo que ella debe ser, es por eso que ella puede
aportar mucho al proceso revolucionario. Veamos breve-

mente los elementos de este aporte:

1) La Iglesia de los Pobres aporta al proceso revolucionario

en la medida de su capacidad de transformar la conciencia

religiosa popular y educar la fe de sus militantes cristianos.

La evangelización liberadora a nivel popular y la educación

de la fe a nivel militante es la condición de posibilidad del

enraizamiento de la Iglesia de los Pobres en el proceso y de su

aporte a él. El sujeto fundamental de esta tarea es la Comuni-
dad Eclesial de Base, animada por los agentes de pastoral.

Esta tarea evangeliza dora y educadora de la Iglesia de los

Pobres, tan propia y específica de la Iglesia, es lo que hace

madurar la presencia cristiana al interior del proceso. Si la

Iglesia no cumpliera esta misión, además de traicionar su na-

turaleza y razón de ser, produciría un deterioro significativo

de la lógica de las mayorías al interior del proceso revolucio-

nario, dado que el pueblo es masivamente cristiano.

2) La Iglesia de los Pobres tiene también una responsabilidad

específica en el desarrollo y expresión de la dimensión ética

y espiritual del proceso revolucionario. Ciertamente, la misma
revolución tiene una dimensión ética y espiritual que le es

propia, que se expresa en consignas, discursos, libros, can-

ciones, poesías, símbolos, fiestas, etc. . . .Si la Iglesia de los

Pobres está profundamente enraizada en el proceso revolu-

cionario, asume esta ética y espiritualidad, pero la asume en

su propia identidad, en su lenguaje y simbología específica-

mente eclesiales. La distinción entre ética revolucionaria y
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ética cristiana es casi innecesaria en un pueblo masivamente
cristiano, pero es una distinción útil para poder afirmar

simultáneamente la integración de la Iglesia en el proceso

y la identidad de la Iglesia al interior del proceso. Hecha esta

distinción no cabe duda que la Iglesia de los Pobres hace un
aporte específico al proceso a partir de su propia ética, espi-

ritualidad y sacramentalidad eclesial, que se expresa en ora-

ciones, ayunos, cantos, poesías, celebraciones, símbolos, re-

flexión teológica y mística evangélica. Si tomamos como
ejemplo la “Misa Campesina” o el “Evangelio de Solentina-

me”, aparece claramente el contenido y función de este

aporte de la Iglesia de los Pobres a la dimensión ética y espi-

ritual del proceso revolucionario.

3) La Iglesia hace un aporte- significativo a la revolución

cuando la Iglesia se renueva y rescata su identidad íntima

y específica. Cuando más la Iglesia es ella misma, tanto más
aporta ella a la revolución. En Nicaragua, la Iglesia de los

Pobres ha nacido por esta exigencia radical de conversión y
esta búsqueda de ser realmente Iglesia en medio de los po-

bres y su proyecto de liberación. Para entender lo que afir-

mamos recordemos brevemente las tres dimensiones que

definen la esencia misma de la Iglesia y desde esta definición

eclesial básica, entender la misión de la Iglesia en el proceso

de liberación del pueblo.

Misión profetica de la Iglesia: la Iglesia es profética cuan-

do es capaz, en una situación concreta, de discernir y anun-

ciar cuál es la Palabra de Dios; hoy en Nicaragua es profeta

aquel que es capaz de discernir la voluntad de Dios, el proyec-

to de Dios, el misterio de Dios, la Palabra de Dios en la co-

yuntura histórica concreta que vive el país, con toda su den-

sidad y conflictividad. Cuando la Iglesia de los Pobres es

capaz de este discernimiento profético, entonces debe asumir

dos desafíos fundamentales. Uno negativo: enfrentarse con la

idolatría del sistema de opresión, y otro positivo: generar un

espacio trascendente al interior del proceso de liberación.

El problema en Nicaragua como ya dijimos antes no es el

ateísmo, sino la perversión idolátrica del sentido de Dios

realizado por el imperialismo y las fuerzas reaccionarias, que

llegar incluso a manipular a la Iglesia. La Iglesia de los Pobres

debe combatir esa idolatría y toda su dimensión falsamente

espiritual, ética y trascendente. El desafío no es tanto de-

mostrar la existencia de Dios, sino demostrar que Dios está

52



con los pobres y sus luchas de liberación. Se trata de resca-

tar el sentido de Dios a partir de la experiencia espiritual de

los pobres. Esta labor profética destruye la “trascendencia”

idolátrica del sistema de dominación y crea al interior del

movimiento de liberación una corriente y un espacio autén-

ticamente espiritual, trascendente, gratuito y utópico. Este

trabajo profético de des-idolatrización y recreación de una

dimensión trascendente al interior de la historia de liberación

es un aporte significativo al proceso revolucionario.

La Iglesia de los Pobres realiza esta labor profética utili-

zando eficazmente la Biblia. La Biblia es el mejor e insustitui-

ble instrumento de discernimiento de la Palabra de Dios en la

historia. Pero esta Biblia es leída desde la conciencia y me-

moria histórica de los pobres. En Nicaragua las CEB están

rescatando la Biblia de su cautiverio, puesto que durante

siglos ha sido instrumentalizada para dominar al pueblo;

la Biblia ha estado cautiva de la ideología dominante. Hoy
el movimiento bíblico está entregando la Biblia a la con-

ciencia y fe profética del Pueblo de Dios. A través de la relec-

tura bíblica la Iglesia de los Pobres hace un aporte profético

a la liberación política y espiritual del pueblo.

Misión sacerdotal de la Iglesia: La Iglesia de los Pobres es

fundamentalmente un “movimiento carismático” al interior

del proceso revolucionario. La Iglesia de los Pobres prolonga

hoy día entre los pobres y oprimidos el movimiento de Jesús;

como tal, la Iglesia de los Pobres tiene muchas de las caracte-

rísticas radicales, evangélicas, utópicas y apocalípticas del

movimiento de Jesús y de las primeras comunidades cristia-

nas. La razón de todo esto es que la Iglesia de los Pobres

busca discernir y proclamar en la historia de hoy el Reino de

Dios, al igual que lo hizo Jesús en su propio tiempo. La razón

de ser de la Iglesia de los Pobres es el Reino de Dios. La
Iglesia de los Pobres quiere ser el signo o sacramento del

Reino del Dios al interior del proceso revolucionario. Este

carácter mesiánico, carismático y apocalíptico de la Iglesia de

los Pobres no excluye la institucionalización. La Iglesia de los

Pobres es tarhbién Iglesia institucional, pero busca renovar la

institucionalidad de la Iglesia a partir de la experiencia y del

sentido del Reino de Dios. Este Reino de Dios que emerge

hoy en el proceso revolucionario es el criterio absoluto que

discierne y juzga a la Iglesia institucional. Así la institución

de la Iglesia aparece como algo relativo; lo absoluto es siem-
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pre el Reino; la Iglesia es solamente el sacramento del Reino y
de ahí su carácter sacerdotal. Esta visión teológica no implica

—como ya dijimos— la ruptura de la unidad de la Iglesia, sino

su conversión.

Misión pastoral de la Iglesia: La Iglesia de los Pobres

cumple su dimensión pastoral cuando acompaña espiritualmen-

te al pueblo. La Iglesia de los Pobres cumple esta tarea a través

de las CEB, de los agentes de pastoral, de los militantes cristia-

nos, de sus centros de servicio pastoral (como son en Nicara-

gua el CAV, el CEPA, el IHCA, etc. . .) Hoy distinguimos

una pastoral de masas y una pastoral de acompañamiento.
Por su pastoral de masas la Iglesia de los Pobres busca estar

presente allí donde el pueblo está reunido: en torno a la pro-

ducción, en las campañas de salud, cultura y organización

popular, en las tareas de vigilancia y defensa, en las fiestas

patronales y las celebraciones religiosas populares. Por su

pastoral de acompañamiento la Iglesia de los Pobres está

junto a los militantes cristianos: educando su fe, animando
su esperanza, creando espacios de oración, meditación y re-

lectura bíblica. Don Pedro Casaldáliga, obispo del Brasil y
de América Latina, distinguía sabiamente otros tres tipos

de pastoral: La pastoral de la consolación (consolación a las

víctimas de la guerra, de la pobreza, de la enfermedad, etc . . .);

la pastoral de la frontera (frontera geográfica, teológica y
política; atención a los que están lejos) y la pastoral de la

credibilidad (hacer creíble, con nuestro testimonio, a Jesús

y a Dios mismo . . .). Podríamos también agregar otras dimen-

siones secundarias de la pastoral: la solidaridad nacional e

internacional, la denuncia, la información, las comunica-

ciones, etc . . . Cuando la Iglesia de los Pobres acompaña
al pueblo, busca ponerse al servicio de ese pueblo, busca libe-

rarlo espiritualmente como “Pueblo de Dios”.

4) Por último, la Iglesia de los Pobres hace un aporte al pro-

ceso, con su conciencia crítica y denuncia profética, desde

la perspectiva de Dios y desde la perspectiva de la vida de

los pobres. En todo proceso hay gracia y pecado y los sandi-

nistas no son ángeles. Como hemos dicho, la función de la

Iglesia de los Pobres no es la de legitimar el Estado; un Estado

revolucionario debe legitimarse por sí sólo, por sus obras.

La función de la Iglesia es la de vivir el Evangelio del Reino

de Dios al interior del proceso y ésto significa una tremenda

fuerza crítica y profética en su seno.
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4. CONFLICTO Y COMUNION EN LA IGLESIA DE NICARAGUA

No se realiza una revolución y un proceso revolucionario

sin producir profundas rupturas, conflictos y contradicciones

en la sociedad como un todo. La Iglesia que vive en el mundo
no puede escapar a esta situación. El conflicto es una realidad

que tenemos que enfrentar y estos años nos han dado una

experiencia, desde la cual quisiéramos hacer un aporte signi-

ficativo a la Iglesia latinoamericana. En estos años se ha

hablado en Nicaragua de conflicto y comunión, como dos

exigencias fundamentales:

1 ) Exigencias del conflicto: en primer lugar es muy im-

portante reconocer el conflicto en la Iglesia. No ocultarlo.

Aceptarlo como una realidad inherente y casi permanente,

si bien luchamos por superarlo. Debemos aprender a vivir

nuestra fe y espiritualidad en una Iglesia en conflicto. Si el

conflicto no se resuelve, debemos aprender a “aguantarlo”

y a sufrirlo, sin dramatismo. Estamos demasiado acostumbra-

dos al consenso; nunca fuimos educados para vivir el conflic-

to. Necesitamos una teología y una espiritualidad que asuma

el conflicto. Pero además de aceptar el conflicto, es necesario

saber discernir lúcidamente su raíz y sus causas. Es necesario

conocer el carácter o la naturaleza del conflicto. No situar el

conflicto donde no está o interpretarlo erróneamente. El

conflicto eclesial fundamental en Nicaragua no es un conflic-

to entre “base” y jerarquía, entre “Iglesia rebelde” e Iglesia

institucional, entre “Iglesia paralela” e Iglesia oficial. Tampo-
co podemos aplicar mecánicamente a la Iglesia contradiccio-

nes de tipo político; reducir el conflicto eclesial a la “lucha

de clases” o a la confrontación entre revolución y contrarrevo-

lución. Si bien el conflicto político y social podría estar pre-

sente en el conflicto eclesial, al interior de la Iglesia ese con-

flicto socio-político asume mediaciones eclesiales propias

que no podemos desconocer. No podemos interpretar la acti-

tud de un obispo únicamente por su “alianza” con la burgue-

sía.

Si bien esa alianza puede ser cierta, lo que determina
la actitud del obispo son otras mediaciones propias de la

Iglesia, a través de las cuales puede funcionar esa alianza.

Creemos que la clave de la interpretación del conflicto en la

Iglesia está en lo que ya hemos mencionado: la existencia de
dos modelos históricos de Iglesia, uno que se llama Iglesia de
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los Pobres y otro que se llama Cristiandad. Recordemos
brevemente cada uno de estos modelos para entender el

conñicto entre estos dos modelos en Nicaragua.

Modelo histórico de Cristiandad

— externamente: la articulación Iglesia-sociedad se realiza

mediante el poder social y político dominante. Como este

poder ha estado secularmente en manos de las clases domi-
nantes, la Cristiandad sitúa a la Iglesia junto a estas clases; en

la Cristiandad la relación Iglesia-Estado es fundamental para

asegurar la presencia de la Iglesia en la totalidad social; se

establece entre ambos una relación de mutua legitimación.

— internamente: la Iglesia internaliza en sus estructuras el

- poder político de la sociedad en la cual está inserta; la institu-

cionalidad de la Iglesia se convierte en una estructura de po-

der, donde el que está más arriba domina al que está más
abajo.

— internacionalmente

:

la Iglesia se define como la fuerza

espiritual de occidente, dentro del conflicto internacional

interpretado como un conflicto Este-Oeste.

Modelo histórico de Iglesia de los Pobres

— externamente

;

la articulación Iglesia-sociedad se realiza

directamente, al margen del poder social y político dominan-

te, cualesquiera sea su carácter (burgués o popular). La Iglesia

se inserta directamente en el mundo de los pobres, utilizando

únicamente el poder de su fe, esperanza y caridad. La Iglesia

participa en el movimiento popular y en la construcción del

poder popular (en este sentido no es una Iglesia a-política),

pero la Iglesia de los pobres nunca utiliza ese poder popular

como un medio para sus propios fines eclesiales, como un

poder a su servicio para segurar su presencia en la sociedad.

En países como Nicaragua, la Iglesia de los Pobres no es una

Iglesia de Estado; ésto sería reproducir el esquema de Cris-

tiandad. La Iglesia de los Pobres participa del proceso, no

como fuerza de legitimación, sino porque en ese proceso de

liberación la Iglesia de los Pobres rescata su propia identidad

y sirve a los pobres desde su propia identidad. La Iglesia de
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los Pobres nunca utiliza el poder político popular para sus

propios fines eclesiales o para resolver sus propios conflictos

internos.

— internamente: La Iglesia de los Pobres es una Iglesia

institucional, pero vive la institución no como poder, sino

como comunidad. La Iglesia no se estructura como una pi-

rámide, donde el que está arriba domina al de abajo, sino

como una comunidad, donde el que manda ejerce su minis-

terio como el que sirve. En Marcos 10, 41-45 tenemos la

mejor descripción de la oposición entre una Iglesia de Cris-

tiandad y otra de los pobres: . . los que se consideran jefes

de las naciones las gobiernan como si fueran sus dueños; y
los que tienen algún puesto hacen sentir su poder. Pero no
será asi entre ustedes”. La Iglesia de los Pobres toma en serio

estas palabras de su Señor.

— internacionalmente: la Iglesia se define como la fuerza

espiritual de los pobres dentro del conflicto internacional,

interpretado como un conflicto Norte-Sur.

Uno puede fácilmente reconocer en Nicaragua estos dos

modelos de Iglesia y discernir así la raíz del conflicto eclesial.

Nadie busca en Nicaragua destruir la unidad de la Iglesia o

desconocer a los obispos o al Papa, sino únicamente renovar

la Iglesia haciéndola pasar de un modelo de Cristiandad a

otro llamado Iglesia de los Pobres.

2) Exigencias de la comunión: hay un hecho histórico

innegable: la Iglesia de los Pobres no nace fuera de la Cristian-

dad, sino que es engendrada en su propio seno y en sus mis-

mas entrañas. La Cristiandad está preñada del nuevo modelo
de Iglesia; no podemos parir la Iglesia de los Pobres antes de

tiempo, pues podríamos engendrar un aborto. Debemos tener

la máxima claridad para distinguir los dos modelos de Iglesia,

pero igualmente tener la máxima paciencia para vivir el mode-
lo de Iglesia de los Pobres en un contexto de Cristiandad. No
podemos imponer en forma voluntarista el modelo de Iglesia

de los Pobres a toda la Iglesia. Debemos hacer lo que está a

nuestro alcance: no podemos cambiar las altas estructuras de

la Iglesia, pero sí podemos construir la Iglesia de los Pobres

en el seno de nuestros pueblos. Hagamos lo que .es posible

hacer y crezcamos ahí donde está nuestra fuerza: el pueblo

pobre y creyente, y tengamos la paciencia de soportar el es-

quema de Cristiandad que seguramente sobrevivirá hasta el
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fin de los tiempos. Creo que la contradicción Iglesia de los

Pobres-Cristiandad seguirá por mucho tiempo; la comunión
de la Iglesia nos exige vivir y aguantar esa contradicción con
fe viva y lucidez teológica. Debemos vivir el conflicto en la

unidad «de la Iglesia; no una unidad sentimental, sino una
unidad institucional. Romper la unidad de la Iglesia podría
significar romper la unidad del Pueblo de Dios y finalmente
romper la unidad misma del pueblo, pues el pueblo no tiene

la claridad teológica suficiente para entender nuestros conflic-

tos; el pueblo va teniendo el sentido de fe necesario para
entender la legitimidad y la necesidad de un nuevo modelo
de Iglesia, que sea una Iglesia de los Pobres, pero también
el pueblo tiene una paciencia histórica mayor para mantener
la unidad.

La comunión nos exige una profunda reflexión teológi-

ca, en la base y a todo nivel, para entender y aguantar el con-

flicto eclesial. Exige también un mínimo de conocimiento de

la historia de la Iglesia, para descubrir que este conflicto ac-

tual entre modelos de Iglesia ha existido siempre en la histo-

ria. Los Hechos de los Apóstoles nos presentan un modelo de

Iglesia de Jerusalén opuesto al modelo de Iglesia de San Pa-

blo, y sin embargo el mismo libro nos demuestra cómo el

Espíritu mantuvo la unidad en el conflicto. En el siglo de la

conquista y evangelización de América (siglo XVI), un Bar-

tolomé de Las Casas tenía un modelo de Iglesia muy distinto

al modelo de los conquistadores, teologizado por Juan Ginés

de Sepúlveda. En la primera revolución, a comienzos del siglo

XIX, había un modelo de Cristiandad Colonial y otro de Neo-

Cristiandad (republicano), lo que provocó un conflicto tre-

mendo en la Iglesia, sin que se destruyera su unidad.

Además de la lucidez teológica e histórica, la comunión

nos exige buscar los máximos vínculos de unidad posible,

tanto a nivel nacional como regional y latinoamericano. No
reducir el horizonte de la Iglesia a la parroquia, a la diócesis

o al país; pensar que la Iglesia es latinoamericana y universal;

potenciar al máximo la colegialidad y corresponsabilidad

universal del episcopado. Algo muy importante que nos

exige la comunión, es evitar polarizarnos en torno al conflicto

eclesial. No vivir en función del conflicto, sino trabajar positi-

vamente en la renovación de la Iglesia.
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5. TEOLOGIA DE LA LIBERACION EN NICARAGUA

Algunas veces se escucha decir que en Nicaragua el desa-

rrollo de la Teología de la Liberación es muy pobre y que lo

poco que hay ha sido importado desde afuera por teólogos

extranjeros, que han acudido a Nicaragua para experimentar

sus teorías. Esto es absolutamente falso e implica un desco-

nocimiento total, tanto del proceso nicaragüense como de la

Teología de la Liberación. Algunas veces hemos comparado
el desarrollo de la Teología de la Liberación a un árbol, don-

de podemos distinguir la raíz, el tronco y las ramas. La raíz

de la Teología de la Liberación es la espiritualidad: la expe-

riencia de Dios en la práctica de la liberación; el tronco de

la Teología de la Liberación es la reflexión teológica orgánica

a las Comunidades Eclesiales de Base; por último, las ramas

o follaje lo constituyen los teólogos y los libros de teología,

es decir, la teología trabajada explícita, sistemática y profe-

sionalmente. Los tres elementos (raíz, tronco, ramas) for-

man un sólo y único árbol y cada elemento necesita del otro.

No hay ramas sin tronco; no hay tronco sin rafees. Las raíces

generan un tronco y de éste brotan las ramas. Los que miran

la Teología de la Liberación “desde arriba” sólo ven las ra-

mas y no ven el tronco, y mucho menos las raíces. Por eso,

muchos teólogos europeos o inquisidores altos, sólo ven

“libros” y “teólogos”, pero no sospechan que esos libros

y teólogos tienen tronco en las CEB y raíces en la espiritua-

lidad del pueblo pobre y creyente. Sólo pueden entender la

Teología de la Liberación y tener una visión completa de ella,

los que “viven bajo tierra” y estudian la Teología de la Libe-

ración “desde abajo”, desde la espiritualidad de los pobres,

desde las CEB.

En Nicaragua creemos que hay una riqueza muy grande a

nivel de raíz (espiritualidad) y a nivel de tronco (Comunida-

des Eclesiales de Base) en el desarrollo de la Teología de la

Liberación. Es lo que hemos visto hasta ahora en las páginas

anteriores. Lo que falta ahora, es desarrollar más la Teología

de la Liberación a nivel de ramas, es decir explicitar y siste-

matizar profesionalmente toda la riqueza teológica acumula-

da en la espiritualidad del pueblo y en la vida orgánica de las

Comunidades Eclesiales de Base. Pero esta explicitación

y sistematización profesional debe nacer de esa raíz y de ese

tronco, de lo contrario no tendría mayor legitimidad, origina-

lidad y creatividad. Ya se ha avanzado mucho y hay mucha
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más teología en el proceso nicaragüense y en la Iglesia de los

Pobres de lo que a primera vista aparece. Hay muchos teólo-

gos y teólogas a nivel campesino, laico, jóvenes, militantes.

Es realmente una teología que surge más bien de “afuera

hacia adentro” y de “abajo hacia arriba”.

Sin pretender ser sistemáticos ni agotar el tema, quisiera

ahora esbozar algunas tareas y temas teológicos que me pare-

cen relevantes en el proceso revolucionario y cristiano nicara-

güense.

1) Especialmente importante, me parece, es explicitar la

teología implícita en la religiosidad popular nicaragüense,

con todas sus tradiciones, cantos, símbolos, oraciones, mitos,

etc. . . Aquí podemos encontrar las raíces de la espiritualidad

y del sentir de la fe popular nicaragüense. Se trata, sobre

todo, de estudiar la transformación de esa religiosidad al inte-

rior del proceso revolucionario.

2) A nivel de CEB me parece importante rescatar y pro-

fundizar la relectura bíblica creada en todos estos años. En
esa relectura bíblica está naciendo una nueva hermenéutica

y el pueblo cristiano está expresando su experiencia de la

Palabra de Dios al interior del proceso. La Biblia, en general,

deberá ser en Nicaragua un campo privilegiado de la Teología

de la Liberación.

3) Como tarea urgente, la teología nicaragüense debe

crear el espacio teórico que dé legitimidad al modelo de

Iglesia llamado Iglesia de los Pobres. Es necesario defender

la plena eclesialidad de las CEB y de la Iglesia que nace del

pueblo por la fuerza de Dios. Es urgente crear una eclesiolo-

gi'a nicaragüense que sea sólida y coherente, para mantener el

conflicto eclesial dentro de la unidad de la Iglesia.

4) A nivel de la educación de fe de los militantes cristia-

nos la teología deberá profundizar en la racionalidad revolu-

cionaria en la cual buscamos expresar, celebrar y reflexionar

nuestra fe. El tema marxismo-sandinismo-cristianismo deberá

también ocupar a la Teología de la Liberación para responder

a las preguntas siempre nuevas que nos plantean los militantes

cristianos.

5) La reflexión teológica a partir de la historia de Nicara-

gua, escrita desde la perspectiva del pobre, del indio, del ne-

gro, del campesino, de la mujer, es decir desde la perspectiva
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de la revolución. Reflexionar teológicamente la historia de

Nicaragua como Historia de Salvación.

6) Ampliación teológica del tema liberación. En términos

bíblicos en Nicaragua ya se ha ampliado la liberación más
allá de la liberación de la dominación del Faraón de Egipto.

En el desierto también se da una liberación y la conquista

de la tierra es también liberación.

7) Ampliar la metodología y el marco teórico de la

Teología de la Liberación: de una teología desde el pobre

ampliar hacia una teología desde el trabajo. Aquí se hace

especialmente necesario un encuentro entre Teología y
Economía.

8) Por último, y sin pretender agotar los temas relevantes,

me parece importante en una teología nicaragüense el tema

escatológico, utópico, mesiánico, desde una perspectiva

revolucionaria y popular. Un tema importante en este campo
es el martirio, la trascendencia y la gratuidad, como vivencias

liberadoras al interior del proceso revolucionario.

6. ETAPAS HISTORICAS DE LA IGLESIA EN NICARAGUA

Varios analistas de la Iglesia nicaragüense coinciden en

dividir la historia reciente de la Iglesia en este país en tres

grandes etapas:

Primera: del 19 de julio de 1979 (triunfo de la revolu-

ción) hasta el 4 de marzo de 1983 (visita del Papa Juan

Pablo II a Nicaragua).

Segunda: del 4 de marzo de 1983 hasta el 7 de julio de

1985 (inicio de la “insurrección evangélica”).

Tercera: del 7 de julio de 1985 hasta hoy.

Es importante interpretar en cada etapa el movimiento
fundamental de la Iglesia y el sentido de las contradicciones,

sabiendo que cada una contiene elementos mezclados de

otras. En la primera etapa, el conflicto Iglesia-Gobierno no
es todavía fundamental; más bien aparecen en el primer plano

los conflictos internos de la misma iglesia, pero estos conflic-

tos intra-eclesiales todavía no configuran una contradicción

fundamental entre dos modelos de Iglesia claramente defini-

dos. La Iglesia de los Pobres no tiene una fisonomía bien
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definida. Hay muchos acontecimientos claros y comprome-
tedores, (como la participación de sacerdotes en el Gobierno,
declaraciones de las Comunidades Eclesiales de Base, etc . . .),

pero todavía no se configura un modelo determinado de
Iglesia, alternativo al modelo tradicional de Cristiandad.

Tampoco este modelo tradicional ha definido su forma pro-

pia de ser Iglesia en la Nicaragua revolucionaria; el Vaticano
incluso no tiene una política clara y definida para la Iglesia

de Nicaragua. Quizás es la directiva del CELAM la primera

que en esta época proyecta un plan estratégico, pero es un
plan ajeno a la realidad y fracasa. El CELAM desconoce
tremendamente la realidad de la Iglesia centroamericana.

En este período hay dos documentos colectivos de la Iglesia

de los Pobres que son significativos: Fidelidad Cristiana en el

Proceso Revolucionario (febrero de 1981) y Tiempo de Cri-

sis: tiempo de discernimiento y de gracia (junio de 1981 ).

La segunda etapa, se inicia con la visita del Papa a Nicara-

gua (4 de marzo de 1983). El Papa con sus gestos y mensajes

fortalece un proyecto de Iglesia de carácter jerárquico.

Dos consecuencias: por un lado, Mons. Obando y Bravo,

obispo de Managua, se siente legitimado en su poder eclesiás-

tico e inicia una ofensiva programática contra el Gobierno

y la revolución; por otro lado, la Iglesia de los Pobres queda

muy golpeada y deslegitimada. Muchos jóvenes y militantes

cristianos abandonan la Iglesia y otros ponen su cristianismo

entre paréntesis (posponiendo una definición para después).

Las Comunidades Eclesiales de Base se repliegan sobre sí

mismas y se aíslan un poco de la masa cristiana. Estas dos

consecuencias provocadas por la visita del Papa (no sé si el

Santo Padre habrá tomado conciencia del efecto de su visita

a Nicaragua), tendrán un efecto muy nítido: el conflicto

interno de la Iglesia, entre dos modelos de Iglesia, pasará a

un segundo plano y el conflicto político entre jerarquía y
gobierno se transformará en la contradicción fundamental.

Esto significa una situación extremadamente estéril desde

una perspectiva eclesiológica y pastoral.

Si la visita del Papa fortaleció el poder de Mons. Obando

y golpeó a la Iglesia de los Pobres, provocando un conflic-

to político entre la Jerarquía y el Gobierno sin ninguna

fecundidad espiritual y pastoral, eso no significa que la Igle-

sia de los Pobres no existiera antes de la visita del Papa y que

hubiera dejado de crecer después de esta visita.
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La actitud del pueblo en la Plaza 19 de Julio frente al

Papa, que por un lado defiende la revolución (gritando

“Queremos la Paz” y “Poder Popular”) y que por otro sigue

adhiriendo a esta misma Iglesia Católica (como lo demostra-

ron encuestas posteriores), es una actitud inexplicable si no
existiera una alternativa, conocida y explícita, de una nueva

manera de ser Iglesia al interior de la revolución. Si este

modelo no existiera en la conciencia popular, aunque fuera

en estado de intuición evangélica, el pueblo se habría dividi-

do: con el Papa contra la revolución o con la revolución

contra el Papa. Pero esto no sucedió: el pueblo masivamente

siguió siendo católico y revolucionario, especialmente a nivel

popular y campesino. Esta situación es típica del Tercer Mun-
do y de América Latina.

La Iglesia de los Pobres en esta segunda etapa está golpea-

da y deslegitimada, replegada sobre sí misma, incapaz de cre-

ar una expresión pública propia y un proyecto pastoral

específico, pero sin embargo esta Iglesia de los Pobres vive

un rico proceso de fortalecimiento en la base y de madura-
ción interna. Es una etapa muy rica, más interior que exte-

rior, pero muy fecunda y en ese retiro interno se van a gestar

los eventos de la etapa siguiente. Un documento muy impor-

tante de esta etapa se titula: Queremos la Paz . Reflexión des-

de la Nicaragua agredida (Agosto de 1 983).

La tercera etapa se inicia el 7 de julio de 1985 con la jor-

nada de ayuno y oración encabezada por el Padre Miguel

D’Escoto con la subsiguiente “insurrección evangélica”. A
partir de ahora hay dos procesos fundamentales que afectan

la Iglesia nicaragüense. Por un lado, se agudiza el enfrenta-

miento político entre la jerarquía católica y el gobierno,

pero ahora el conflicto se personifica en la figura de Mons.

Obando y Bravo, arzobispo de Managua y ordenado Carde-

nal el 25 de mayo de 1985; por otro lado, la Iglesia de los

Pobres nace de nuevo y “resucita” con clara identidad ecle-

sial y con un proyecto histórico y pastoral definidos. Ahora
el conflicto interior a la Iglesia, entre dos modelos o formas

de ser Iglesia, se transforma en un conflicto positivo, con una
gran fecundidad eclesial, teológica, pastoral y espiritual. Lo
más novedoso de esta tercer etapa es que la Iglesia de los

Pobres renace con un proyecto autónomo a partir de su

propia experiencia espiritual acumulada al interior del proce-

so revolucionario y no como reacción directa al conflicto
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político entre el Cardenal y el Gobierno. El conflicto diga-

mos así horizontal entre el poder cardenalicio y el poder
revolucionario sigue una lógica diferente al conflicto verti-

cal, interior a la misma Iglesia, entre dos modelos o formas
distintas de ser y pensar de la Iglesia.

7. LA “INSURRECCION EVANGELICA”

Ya habíamos dicho que a partir de julio de 1985 se inicia

una tercera etapa en la historia de la Iglesia de los Pobres en

Nicaragua. Veamos los hechos mayores de esta etapa y su sig-

nificado para el futuro de la Iglesia.

A. ORIGEN DE LA INSURRECCION EVANGELICA

Del 7 de julio al 6 de agosto de 1985 se realiza la Jornada

de Ayuno y Oración por la Paz, en defensa de la Vida y con-

tra el Terrorismo de Estados Unidos. Protagonista de la jorna-

da es el Padre Miguel D’Escoto, también Canciller del Gobier-

no Revolucionario. Lugar: la Parroquia del Sagrado Corazón

ubicada en el barrio Monseñor Lezcano de Managua, dirigida

por los Padres Dominicos. El DEI de Costa Rica ha publicado

un libro titulado Un Grito a Dios y al Mundo. El ayuno por

la Paz del Canciller D’Escoto y del pueblo de Nicaragua,

escrito por el Padre TeófiloCabestrero, donde en forma sintéti-

ca y lúcida se narra y analiza toda la insurrección evangélica des-

de todos los niveles posibles. No podemos ni siquiera resumir

aquí este testimonio, pero daremos los hechos fundamentales.

La jomada de ayuno no fue un acto espontáneo o irre-

flexivo. Es el fruto maduro de una larga transformación tanto

en la Iglesia de los Pobres, como en el mismo Miguel D’Esco-

to. Miguel tiene el gran mérito de haber desencadenado todo

el proceso, pero realmente se trata de la irrupción inconteni-

ble de una enorme fuerza espiritual acumulada hasta ese mo-
mento al interior del proceso revolucionario.

Los motivos para desencadenar esta insurrección evangéli-

ca fueron cuatro:

l)La actitud decidida de Reagan y del Gobierno de los

EE.UU. de destruir la revolución nicaragüense, utilizando pa-

ra ello el terror, la muerte y la mentira;
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2) La justificación teológica de esta agresión contra Nica-

ragua, expresada en términos de guerra santa entre el bien y

el mal, entre Dios y Satanás, entre EE.UU. y Rusia. Reagan

se presenta como defensor de los valores del evangelio y de la

Iglesia;

3) El silencio consciente y mantenido de la Iglesia Jerár-

quica nicaragüense frente a esta agresión y esta justificación

teológica y,

4) La necesidad de recurrir al potencial evangelizador de

los pobres, a la fuerza espiritual de los oprimidos, a la energía

insospechada de los débiles contra los poderosos. Nicaragua

estaba enfrentando al imperialismo en todos los frentes: el

militar, el económico, el político, el diplomático y el jurídi-

co; ahora se trata también de enfrentarlo en el terreno teoló-

gico y aquí la única fuerza de Nicaragua es la fe del pueblo

pobre y creyente y las armas propias de la Iglesia de los Pobres.

Escuchemos algunos testimonios para captar algo del

sentido de esa insurrección evangélica, iniciada con el ayuno

y la oración del Padre Miguel D’Escoto.

—Nuestras armas, la oración y el ayuno, son más poderosas

que las armas de Reagan . . .

— El hambre es signo de nuestro continente, cuatro siglos

la sufrió y hoy es un arma de lucha por su liberación . . .

— Padre, con estos gestos los imperios tiemblan . . .

— Ustedes nos han descubierto nuestra fuerza . . .

—No tenemos más armas que la defensa de nuestro Dios . . .

—Nos hemos unido al ayuno del Padre Miguel porque ya

no aguantamos la guerra . . .

— En la montaña la gente pobre sufrimos diariamente la

agresión y deseamos la paz, y por eso hicimos el sacrificio

de venir a orar junto al padre Miguel . . .

— Compartimos tu sufrimiento y tu ayuno porque como
campesinos estamos en la misma lucha . . .

- Has trascendido las formas de lucha de nuestro pueblo

ante el imperio del mal . . .

— Bofetada al imperialismo agresor . . .

— Su oración y su sacrificio hará que Jesucristo encienda en
el imperialismo una luz brillante que les haga ver la injusti-

cia que se comete con nuestro pueblo.
— La fuerza del ayuno es más grande que la fuerza de la

guerra que nos agrede . . .

— Hoy el BLI (Batallón de Lucha Irregular) se une a usted

por medio de esta nota, espero que tanto sacrificio suyo no
sea en vano, que tiemblen las montañas y cambien de lugar,

al rezar toda Nicaragua a la par de usted al Dios de la vida . . .
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— A muchos parece una locura que nuestra pequeña Nicara-

gua se oponga y resista al imperio. Pero tanto la resistencia

armada como la resistencia profética son señales claras de
una grande y tremenda esperanza . . .

B. UN MOVIMIENTO ESPIRITUAL DE MASAS

Los que participan son principalmente gente sencilla y
jóvenes, pero todos se incorporan de alguna manera a la insu-

rrección evangélica: cristianos organizados en Comunidades

y cristianos no-organizados; militantes del Frente Sandinista,

milicianos y soldados; señoras del mercado y ministros de

gobierno; campesinos, obreros, gente pobre de las ciudades,

etc . . . también muchos intemacionalistas que vienen a Nica-

ragua a participar del ayuno, la oración y el testimonio.

Teófilo Cabestrero, en su libro ya citado, nos resume así

esta jornada;

El Canciller había recurrido a un gesto dramático, más
allá de los frentes establecidos por la lucha con que los

Estados Unidos hostiga a los sandinistas, al ver que Nicara-

gua no está ya simplemente ante una agresión ideológica,

política, económica y militar de la mayor potencia de la

tierra, sino que está enfrente de una obstinada voluntad

de destrucción y extirpación, con tal capacidad de mentira

y de falso mesianismo, de apropiación y manipulación de la

ética y la voluntad de Dios, que configura una agresión

metafísica o mítica del bien contra el mal. Una guerra

teológica en que Reagan quiere encarnar una divina misión

de árbitro del bien y destructor del mal en Nicaragua.

Corresponde a la Iglesia, a los cristianos, en nombre de su

fe y su misión en el mundo, salir al paso de la manipula-

ción que hace Reagan del Dios de los cristianos, de la Igle-

sia, de la fe y la conciencia religiosa de los pueblos. Piensa

D’Escoto que el dar una respuesta corresponde ante todo

a la jerarquía de la Iglesia. Y está convencido de que la

Iglesia puede detener la guerra y lograr la paz para Nica-

ragua y toda Centroamérica, si los obispes hablan. Pero,

la jerarquía de la Iglesia guarda un silencio que estremece

por sus efectos permisivos de la mentira, la manipula-

ción religiosa, la guerra y la muerte: un silencio que consi-

dera D’Escoto que hace a la Iglesia cómplice y aún más
culpable que Reagan, por su misión de Iglesia de Cristo.

Y se siente llamado a iniciar un grito a Dios y al mundo
con acciones de Evangelio que desencadenen una insurrec-

ción evangélica creciente de los cristianos en Nicaragua,

en los Estados Unidos, en América Latina y en el mundo.
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El 14 de julio de 1985 se reúnen en León seis mil repre-

sentantes de Comunidades Eclesiales de Base de toda Nicara-

gua, con el lema: “Cristo Señor de la Vida fortalece nuestra

esperanza frente a la agresión”. Con esta movilización masiva

se impulsa la insurrección evangélica y se multiplican en todo

el país las jornadas de ayuno y oración. El 26 de julio se

proclama un Día Nacional de ayuno por la paz. Es sorpren-

dente que este día de ayuno no solamente es seguido por

los cristianos organizados, sino en muchos ámbitos populares

y también oficiales del país: no se vende comida en algunos

mercados, se cierran algunos restaurantes en edificios del Es-

tado, incluso el Presidente de la República este día guarda un
ayuno estricto. El ayuno iniciado por Miguel D’Escoto ha

logrado ya impactar a todo el país a nivel masivo, más allá

de la Iglesia organizada. El Mensaje que proclama el día de

ayuno dice entre otras cosas: “Hoy nos privamos de alimento

como un signo comunitario de que nos duele el hambre y la

guerra que nos impone el demonio imperial . .
.”.

C. SOLIDARIDAD DE LA IGLESIA LATINOAMERICANA

Con fecha 23 de julio de 1985 llega a Nicaragua una carta

del Cardenal de Sao Paulo (Brasil) Don Paulo Evaristo Arns,

al Padre Miguel D’Escoto. En un párrafo se dice:

El ayuno de usted en las circunstancias actuales, alerta la

conciencia ética mundial sobre la grave situación vivida por

el pueblo de su país. Su gesto profético denuncia los

intentos de matar la semilla de la nueva vida plantada por la

Revolución Sandinista.

Este gesto profético del Cardenal Arns dio a la insurrec-

ción evangélica una dimensión eclesial latinoamericana, cuya

importancia histórica quedará grabada para siempre en nues-

tra conciencia.

El 28 de julio de 1985 llega a Nicaragua Don Pedro Casal-

dáliga, obispo de Sao Félix do Araguaia (Brasil). Se quedará

hasta el 22 de septiembre: “No vengo solo —declara— sino

que represento a 23 obispos del Brasil y a 200 organizaciones

de Derechos Humanos, sindicales y cristianas del Brasil”.

Ciertamente Don Pedro representaba mucho más, todo el

clamor del pueblo pobre y cristiano de América Latina que
busca la vida. Don Pedro visita siete de los ocho departamen-
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tos del país; recorre todos los rincones de Nicaragua conso-

lando, predicando, dando testimonio de su esperanza y de su

fe en la Iglesia. Nicaragua tiene 130 mil km 2
y la diócesis

de Don Pedro 150 mil km 2
,
lo que hace que la visita del obis-

po esté a la medida de sus fuerzas. Muchos criticaron la visi-

ta como una intervención de otra Iglesia en los asuntos inter-

nos de la Iglesia de Nicaragua. Don Pedro sin embargo, califi-

có su visita como “un servicio eclesial de corresponsabilidad

apostólica”. Creemos que no estaba rompiendo la unidad

de la Iglesia, sino solamente una estructura de cristiandad, un

poder al interior de la Iglesia que la sofoca y la paraliza. Don
Pedro buscó por todos los medios la comunión con los obis-

pos de las Iglesias locales de Nicaragua.

Incluso Don Pedro, junto con Don Sergio Méndez Arceo,

antiguo obispo de Cuernavaca, hicieron un apremiante y
evangélico llamamiento a la conciencia de Mons. Obando.

El pueblo se abrió enteramente a su visita y lo recibió

como a un profeta y a un pastor universal en visita solidaria

con el Pueblo de Dios. La visita del Obispo, que participó de

lleno en la jornada de ayuno y oración y en la insurreccción

evangélica, le dio una fuerza nueva, una dimensión eclesial y
un carácter latinoamericano a esta Iglesia que nace en Nicara-

gua por la fuerza de Dios. Esta visita quedará también graba-

da en la historia de la Iglesia de América Latina, como un
hecho tan importante como el grito del fraile Montesinos en

el siglo XVI.

También en el contexto de la insurrección evangélica visi-

taron Nicaragua, durante la Semana Internacional por la Paz

del 8 al 15 de septiembre, los teólogos brasileños Leonardo

Boff. Clodovis Boff y Frei Betto. Igualmente el Testigo de la

Paz Adolfo Pérez Esquivel. Estas visitas al igual que la del

Obispo Casaldáliga venían a reforzar el carácter evangélico

y eclesial de la insurrección evangélica. Leonardo dijo en un

sermón durante la Eucaristía —compatible con su silencio-

estás proféticas palabras:

Hemos aprendido en Nicaragua que no sólo es posible una
nueva sociedad sino que también es posible dentro de ella,

un nuevo estilo de Iglesia. Y tenemos mucho que aprender

de la Iglesia de Nicaragua. Los nicaragüenses nos han dado

el testimonio de una fe que se mantiene a pesar del escán-

dalo de sectores importantes y oficiales de la Iglesia. Una fe

que vive en la contradicción. Creer en la Iglesia significa
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creer a pesar de tantos cristianos de esta Iglesia. Ustedes han

vivido con el escándalo público, desde la misma cabeza,

y no han abandonado la Iglesia. Quisieron botarlos dicien-

do que era una Iglesia Popular. Y respondieron: no, noso-

tros somos herederos de la gran Iglesia de los Apóstoles,

estamos en comunión con esa Iglesia, a pesar de la contra-

dicción.

La Iglesia de los Pobres de Nicaragua ya no era la misma
después de recibir toda esta solidaridad cristiana, profética,

apostólica y latinoamericana.

D. RENACIMIENTO DE LA IGLESIA DE LOS POBRES

A partir de la jomada de ayuno y oración y de la insurrec-

ción evangélica, la Iglesia de los Pobres en Nicaragua cambia

su manera de actuar; nace una nueva metodología eclesial y
pastoral.

Los elementos que emergen de esta nueva historia serían

los siguientes :

1 ) La Iglesia de los Pobres parte con un proyecto que na-

ce de su propia dinámica e. identidad. Antes, sólo se reaccio-

naba frente a los hechos que ponía la Iglesia de la Cristiandad

o el mismo Gobierno. Era una Iglesia que siempre estaba

respondiendo a cuestiones que otros planteaban, pero no era

capaz desde sí misma de levantar cuestiones propias.

La Iglesia de los Pobres emerge ahora con capacidad

de tomar la iniciativa a partir de su propia experiencia espiri-

tual al interior del proceso histórico que vive Nicaragua.

2) La Iglesia de los Pobres reencuentra más nítidamente

acciones y signos propiamente cristianos, que corresponden

a la identidad más evangélica y tradicional de la Iglesia. Se

hacen jornadas de ayuno y oración. Eucaristías, vigilias,

procesiones, visitas, cartas, etc. . . Todo el lenguaje y la sim-

bología ahora tienen identidad espiritual, teológica y eclesial;

la fuerza política de sus acciones y signos no desaparece, in-

cluso aumenta, pero ahora la Iglesia actúa y habla con una

identidad eclesial y religiosa propia, que la distingue de otras

organizaciones sociales o políticas. Hoy la Iglesia de los Po-

bres es Iglesia en Nicaragua y siendo Iglesia es también libera-

dora.
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3) La Iglesia de los Pobres se inserta con su acción y su

palabra en la vida del pueblo, tanto a nivel humano como
religioso. El ayuno realmente responde a una situación obje-

tiva vivida por el pueblo : el hambre. Igualmente, las actitudes

de vigilia, oración, resistencia, denuncia, solidaridad, etc. . .

responden a experiencias muy vitales del pueblo, de su propia

religiosidad. La Iglesia en esta ocasión realmente asumió el

sentir popular y la religión popular. Todo el mundo entendió

lo que la Iglesia de los Pobres estaba haciendo y proclamando

y su mensaje llegó al corazón del pueblo cristiano, tanto orga-

nizado como no-organizado. La cercanía de Dios siempre el

pueblo la ha vivido en el sufrimiento y en la lucha por la vida

y la justicia; ahora también la Iglesia se hundía, por el ayuno,

en ese sufrimiento del pueblo en busca de Dios.

4) La Iglesia de los Pobres fue capaz de mantener una

campaña prolongada, donde muchos hechos se integraban

con un mismo sentido y un mismo mensaje. La insurrección

evangélica fue una gran misión de evangelización de masas,

mantenida durante varios meses, logrando impactar la con-

ciencia nacional. Antes, la Iglesia se perdía en un activismo

desarticulado y cansador y el pueblo no lograba captar el

camino o proyecto de la Iglesia.

5) La Iglesia de los Pobres no polariza toda su acción di-

rectamente con la Jerarquía; no actúa en contradicción direc-

ta con la Jerarquía. Ciertamente el silencio de la Jerarquía

frente a la agresión exterior del imperialismo es un elemento

importante que motiva la insurrección evangélica, pero la

insurrección no es contra la Jerarquía, sino contra la agresión

militar y teológica del imperialismo. Antes, la Iglesia de los

Pobres vivía muy centrada en el conflicto intra-eclesial,

desgastándose en la confrontación continua con ciertos

obispos. Ahora la Iglesia gasta todas sus energías en crecer

ahí donde está su fuerza principal: el pueblo pobre y creyen-

te de Nicaragua y las Comunidades Eclesiales de Base. El

conflicto intra-eclesial continúa, incluso aumenta, pero no es

el conflicto el que define a la Iglesia que nace del pueblo.

La visita de Don Pedro Casaldáliga ayudó mucho para

centrar la Iglesia en su verdadero equilibrio eclesial y para

vivir el conflicto eclesial con espíritu de fe y comunión. Ya

es conocimiento de todos, a nivel masivo, que existe un

conflicto en la Iglesia de Nicaragua, pero nadie hace de ese

conflicto el centro de su fe o de su acción, tanto eclesial
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carácter de la revolución popular sandinista y cómo en esa

revolución nace una nueva experiencia espiritual y eclesial;

con esta reflexión no negamos la causalidad propia que gene-

ra la Iglesia; la respuesta de fe del pueblo a la acción del Espí-

ritu Santo en la historia; simplemente tratamos de comprender

la génesis concreta de una Iglesia local en una circunstancia

igualmente concreta.

La crisis actual del sistema tiene como eje la contradic-

ción Norte-Sur, es decir, el enfrentamiento de los pueblos

pobres y los pobres de los pueblos con los centros de poder
ubicados especialmente en los países del norte. No se trata

fundamentalmente de una confrontación de potencias, de

grandes bloques, que configuraría una contradicción Este-

Oeste, sino de una confrontación de mayorías populares

contra centros de poder; mayorías populares que luchan por

la vida contra los centros económicos, políticos, financie-

ros, militares e ideológicos de la muerte. Es la irrupción de

los pobres lo que marca la confrontación Norte-Sur, vida-

muerte. Es por eso que nace una Iglesia de los Pobres, como
expresión orgánica de la fe y de la vivencia espiritual de los

pobres del mundo. No se trata de una Iglesia definida por al-

guna ideología, no se trata de una Iglesia sandinista o socia-

lista, se trata de una Iglesia de los Pobres que luchan por la

vida y que creen en el Dios de la vida de los pobres. Debemos
considerar la Iglesia desde los pobres que son la mayoría del

Tercer Mundo y no desde una pretendida expansión ideológi-

ca de los países del Este que buscaría manipular a la Iglesia.

La Iglesia de los Pobres quiere ser la fuerza espiritual del

Tercer Mundo en su lucha por la vida y contra la muerte; no
queremos ser la fuerza espiritual de occidente en su lucha

contra el comunismo. En otras palabras, es la contradicción

Norte-Sur la que define el contexto histórico de la Iglesia

de los Pobres y no la contradicción Este-Oeste. La lógica

espiritual de la Iglesia de los Pobres es la lógica de las mayo-
rías que quieren vida y vida digna para todos. No es la lógica

de ninguna ideología infiltrata en la Iglesia. La lógica de la

vida de los pobres es también la lógica de la revolución san-

dinista; es una revolución que ha hecho una opción preferen-

cial por los pobres. Es en ese contexto que nace la Iglesia

de los Pobres en Nicaragua y la insurrección evangélica mos-

tró esa inserción histórica fundamental.
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parte del Gobierno. Los marxistas tradicionales también se

oponían, claro está que por motivos diferentes. Pero en esta

discusión entre conservadores, sean cristianos o marxistas,

nadie se preguntaba finalmente sobre cuál Dios se estaba

discutiendo. Desde hace mucho tiempo en la Teología de la

Liberación se ha dicho que el problema de Dios en América
Latina no es la existencia de Dios, sino cómo es Dios y dónde

está. No es ya significativo que alguien diga que cree en Dios.

Debe especificar en cuál Dios él cree. Tampoco es significati-

vo que alguien diga que es ateo. Debe especificar de cual

Dios es él ateo. El problema teológico fundamental en Amé-
ria Latina no es demostrar la existencia de Dios, sino discer-

nir al Dios de Jesús de los falsos ídolos.

Es maravilloso constatar que esta discusión teológica so-

bre Dios, tan presente en las Comunidades Eclesiales de Base

de todo el continente, haya sido la discusión que se dio en la

Asamblea de Nicaragua. Fueron fundamentalmente los dipu-

tados sandinistas los que defendieron que se introdujera el

nombre de Dios en la Constitución, pero que se hablara de

un Dios histórico, de ese Dios que había intervenido históri-

camente en la liberación de los oprimidos y del cual los cre-

yentes revolucionarios habían dado testimonio. Lo que deci-

dió en último instante la discusión en la Asamblea,- fue la lec-

tura que hizo un diputado sandinista de una carta que escri-

bió a su padre un muchacho antes de morir en la guerra, don-

de él le contaba de su fe en Dios como decisiva fuente de for-

taleza para defender la Patria.

8. ¿POR QUE NACE UNA IGLESIA DE LOS POBRES
EN NICARAGUA?

El fortalecimiento de la Iglesia de los Pobres en Nicara-

gua es un hecho fundamental para entender dónde está la

Iglesia en Nicaragua, cuál es su identidad específica y por qué
nace con tanta fuerza al interior de ese proceso revoluciona-

rio. La Iglesia de los Pobres no es una idea impuesta desde

arriba o desde fuera, sino que nace de la misma lógica de fe

vivida al interior de una revolución. Es la expresión eclesial

de una vivencia espiritual al interior de la historia de un

pueblo. La Iglesia de los Pobres más que nunca ahora logró

manifestar su carácter esencialmente nicaragüense, sin dejar

de ser iglesia católica universal. Veamos rápidamente el
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parte del Gobierno. Los marxistas tradicionales también se

oponían, claro está que por motivos diferentes. Pero en esta

discusión entre conservadores, sean cristianos o marxistas,

nadie se preguntaba finalmente sobre cuál Dios se estaba

discutiendo. Desde hace mucho tiempo en la Teología de la

Liberación se ha dicho que el problema de Dios en América

Latina no es la existencia de Dios, sino cómo es Dios y dónde

está. No es ya significativo que alguien diga que cree en Dios.

Debe especificar en cuál Dios él cree. Tampoco es significati-

vo que alguien diga que es ateo. Debe especificar de cual

Dios es él ateo. El problema teológico fundamental en Amé-
ria Latina no es demostrar la existencia de Dios, sino discer-

nir al Dios de Jesús de los falsos ídolos.

Es maravilloso constatar que esta discusión teológica so-

bre Dios, tan presente en las Comunidades Eclesiales de Base

de todo el continente, haya sido la discusión que se dio en la

Asamblea de Nicaragua. Fueron fundamentalmente los dipu-

tados sandinistas los que defendieron que se introdujera el

nombre de Dios en la Constitución, pero que se hablara de

un Dios histórico, de ese Dios que había intervenido históri-

camente en la liberación de los oprimidos y del cual los cre-

yentes revolucionarios habían dado testimonio. Lo que deci-

dió en último instante la discusión en la Asamblea,- fue la lec-

tura que hizo un diputado sandinista de una carta que escri-

bió a su padre un muchacho antes de morir en la guerra, don-

de él le contaba de su fe en Dios como decisiva fuente de for-

taleza para defender la Patria.

8. ¿POR QUE NACE UNA IGLESIA DE LOS POBRES
EN NICARAGUA?

El fortalecimiento de la Iglesia de los Pobres en Nicara-

gua es un hecho fundamental para entender dónde está la

Iglesia en Nicaragua, cuál es su identidad específica y por qué
nace con tanta fuerza al interior de ese proceso revoluciona-

rio. La Iglesia de los Pobres no es una idea impuesta desde
arriba o desde fuera, sino que nace de la misma lógica de fe
vivida al interior de una revolución. Es la expresión eclesial

de una vivencia espiritual al interior de la historia de un
pueblo. La Iglesia de los Pobres más que nunca ahora logró

manifestar su carácter esencialmente nicaragüense, sin dejar

de ser iglesia católica universal. Veamos rápidamente el
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carácter de la revolución popular sandinista y cómo en esa

revolución nace una nueva experiencia espiritual y eclesial;

con esta reflexión no negamos la causalidad propia que gene-

ra la Iglesia: la respuesta de fe del pueblo a la acción del Espí-

ritu Santo en la historia; simplemente tratamos de comprender

la génesis concreta de una Iglesia local en una circunstancia

igualmente concreta.

La crisis actual del sistema tiene como eje la contradic-

ción Norte-Sur, es decir, el enfrentamiento de los pueblos

pobres y los pobres de los pueblos con los centros de poder
ubicados especialmente en los países del norte. No se trata

fundamentalmente de una confrontación de potencias, de

grandes bloques, que configuraría una contradicción Este-

Oeste, sino de una confrontación de mayorías populares

contra centros de poder; mayorías populares que luchan por

la vida contra los centros económicos, políticos, financie-

ros, militares e ideológicos de la muerte. Es la irrupción de

los pobres lo que marca la confrontación Norte-Sur, vida-

muerte. Es por eso que nace una Iglesia de los Pobres, como
expresión orgánica de la fe y de la vivencia espiritual de los

pobres del mundo. No se trata de una Iglesia definida por al-

guna ideología, no se trata de una Iglesia sandinista o socia-

lista, se trata de una Iglesia de los Pobres que luchan por la

vida y que creen en el Dios de la vida de los pobres. Debemos
considerar la Iglesia desde los pobres que son la mayoría del

Tercer Mundo y no desde una pretendida expansión ideológi-

ca de los países del Este que buscaría manipular a la Iglesia.

La Iglesia de los Pobres quiere ser la fuerza espiritual del

Tercer Mundo en su lucha por la vida y contra la muerte; no

queremos ser la fuerza espiritual de occidente en su lucha

contra el comunismo. En otras palabras, es la contradicción

Norte-Sur la que define el contexto histórico de la Iglesia

de los Pobres y no la contradicción Este-Oeste. La lógica

espiritual de la Iglesia de los Pobres es la lógica de las mayo-

rías que quieren vida y vida digna para todos. No es la lógica

de ninguna ideología infiltrata en la Iglesia. La lógica de la

vida de los pobres es también la lógica de la revolución san-

dinista; es una revolución que ha hecho una opción preferen-

cial por los pobres. Es en ese contexto que nace la Iglesia

de los Pobres en Nicaragua y la insurrección evangélica mos-

tró esa inserción histórica fundamental.
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Las crisis anteriores del sistema habían mostrado una
dimensión puramente económica, política y militar; la

actual crisis muestra también una dimensión ética, espiritual

y religiosa. Lo que está en juego ahora es la vida misma del

planeta y el futuro de la humanidad. Hay una crisis del

sentido de la vida y del futuro histórico de la humanidad.

En la muerte de las mayorías se revela por lo tanto no
sólo un problema económico o técnico, sino un dramático

problema ético y espiritual. Por eso la respuesta hoy día

de las revoluciones del Tercer Mundo tiene cada vez más ese

sentido espiritual. En la revolución centroamericana también

se da esa dimensión espiritual que es una mayor profundidad

específica presente en todos los procesos económicos y polí-

ticos. La Iglesia de los Pobres también responde a esa dimen-

sión espiritual de los actuales procesos revolucionarios. No
podemos entender la revolución popular en Nicaragua con un
parámetro puramente económico o político, también debe-

mos introducir criterios de análisis que responden a una lógi-

ca espiritual y teológica. Por eso no podríamos entender la

revolución en Nicaragua si no existiera una Iglesia de los Po-

bres. La insurrección política del año 1979 estaba clamando

y gimiendo por esta nueva insurrección espiritual del año
1985. Sin la insurrección evangélica, aquella primera insurrec-

ción estaba inacabada. Ahora se llega a una plenitud que es

sólo el comienzo para entender la liberación de los pueblos

de una manera esencialmente diferente. Es en este contexto

histórico que entendemos en toda su profundidad la Iglesia

de los Pobres en Nicaragua y su proyección para toda Améri-

ca Latina. Pero también es este contexto histórico el que nos

hace comprender la furia de la bestia y del falso profeta

imperial, que no descansará hasta destruir en su misma alma

y espíritu la insurrección de los pobres y de los pueblos del

Tercer Mundo. La Iglesia de los insurrectos contra el imperio

ha encontrado ahora su espacio histórico y su identidad

espiritual y mística al interior de la lucha de la liberación

de los pobres. La revolución que triunfó en la alfabetización,

que está triunfando en la producción y en la salud y en la

defensa, también empezó a triunfar en la fe y en la religión

del pueblo. Hoy día en Nicaragua no solamente se produce

mejor y se tiene mayor seguridad, salud y educación, sino que

también la insurrección evangélica nos permite ahora rezar

y celebrar mejor, con toda la plenitud y alegría que es posi-
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ble. la presencia del Dios de los Pobres en nuestra historia de

liberación. La hora de la revolución de los pobres es también

ahora el tiempo (Kairos) del Espíritu .
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Capitulo III

¿Donde esta Nuestra Fuerza ?

Sobre el Futuro de la Iglesia de los Pobres

"La fe es una manera de poseerya
lo que se espera

un medio para conocer

las realidades que no se ven”

(Heb. 11,1)

Ya hemos definido el modelo de Iglesia llamado Iglesia de

los Pobres. Lo que necesitamos ahora es descubrir dónde
tenemos la fuerza espiritual y teológica para construirlo. El

presente capítulo por lo tanto no busca una definición teó-

rica de la Iglesia de los Pobres, sino más bien diseñar el perfil

o proyecto histórico de este nuevo modelo de Iglesia, que nos

permita encontrar la fuerza para construirlo.

La Iglesia de los Pobres es el único modelo de Iglesia hoy
en América Latina que no está en crisis: sabemos lo que

somos, dónde estamos y hacia dónde caminamos. Pero es un
modelo de Iglesia conflictivo, perseguido, incomprendido,

temido, y casi siempre, distorsionado. La Iglesia de los Po-

bres nace en contradicción, no con la Iglesia, pero sí con los

otros modelos de Iglesia; debe enfrentar fuertes tendencias

restauradoras en la Iglesia y tremendas contradicciones en la

sociedad. Es por eso que necesitamos preguntarnos si este

modelo de Iglesia llamado Iglesia de los Pobres es realmente

posible y factible; si tiene razonablemente un futuro. Nuestra

respuesta es positiva: la Iglesia de los Pobres tiene futuro y es

un proyecto creíble y posible; pero, entonces, surge otra

inquietud: ¿dónde está nuestra fuerza para construirlo? Eso

es lo que buscamos responder en este capítulo.

El perfil histórico de la Iglesia de los Pobres que aquí

esbozaremos será una sistematización crítica de una expe-

riencia ya existente. Pero fundamentalmente hablaremos de
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una realidad del futuro y de una realidad invisible. Es por eso

que este capítulo lo escribimos inspirados por una fuerte

fe. Es la fe la que nos permite “poseer ya lo que se espera’' y
“conocer lo que no se ve” (cf. Heb. 11, 1). Cuando no se tie-

ne ni fe ni esperanza es imposible poseer el futuro y ver lo

invisible. Con este capítulo queremos también contagiar a

toda la Iglesia con esa re y esperanza en el futuro y en lo invi-

sible. Es esto lo que hemos aprendido en las Comunidades
Eclesiaies de Base, especialmente en América Central.

Aunque ya lo hemos dejado muy claro en múltiples

artículos y libros, es importante repetir una vez más que la

Iglesia de los Pobres no es una Iglesia paralela, clandestina,

anti-institucional o anti-jerárquica; es únicamente un nuevo
modelo de Iglesia, cuyo objetivo es la renovación de la Igle-

sia, realizada al interior de la unidad de la Iglesia y en comu-
nión con nuestros obispos. Es un modelo de Iglesia que nace

como respuesta de fe de los pobres y oprimidos a la acción

evangelizadora de la Iglesia. La Iglesia de los Pobres no es

una secta ni excluye a nadie; pretende reconstruir la voca-

ción universal de la Iglesia, pero desde la perspectiva espiri-

tual de los pobres. El objetivo de la Iglesia de los Pobres,

como todo nuevo modelo de Iglesia a lo largo de su historia,

no es el de imponer totalitariamente este modelo a todo el

mundo, sino únicamente defender la posibilidad y legitimi-

dad de construir una iglesia en el mundo de los pobres que

haga creíble el evangelio y haga posible la evangelización

liberadora de los oprimidos.

1. LA ESPIRITUALIDAD LIBERADORA:
RAIZ PROFUNDA DE NUESTRA FUERZA

Dios vive y se revela en el mundo de los pobres y en sus

luchas de liberación. Esta presencia y revelación privilegiada

de Dios en el corazón del pueblo es la raíz profunda de nues-

tra fuerza; de ahí nace y desde ahí se fortalece el proyecto

de la Iglesia de los Pobres.

La espiritualidad liberadora es la capacidad de vivir, dis-

cernir y expresar esta presencia y revelación de Dios entre los

oprimidos. Esto exige una fe sólida y un espíritu fuerte que

sepa descubrir y resistir esa inquietante presencia del Dios

que nos ama primero y nos sale al encuentro en el mundo de
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los pobres. Esta espiritualidad sólo puede desarrollarse por el

silencio, por la contemplación, la oración. La Iglesia de los

Pobres crece en la medida de su espiritualidad y ahi encuen-

tra su fuerza fundamental.

Lo que destruye nuestra espiritualidad no es el ateísmo,

sino la idolatría. Los ateos que encontramos en el mundo
popular, normalmente son militantes y son nuestros mejores

amigos; nos desafían y nos exigen. El peligro real para nuestra

espiritualidad es la idolatría. Esta puede desarrollarse por
perversión de la imagen o del sentido del Dios verdadero o

puede desarrollarse por sustitución del Dios verdadero por

otros ídolos. Nuestra espiritualidad debe ser capaz de discer-

nir y combatir toda perversión idolátrica, toda distorsión

del sentido de Dios; igualmente debe saber discernir y comba-
tir los falsos ídolos: aquellas realidades humanas que el hom-
bre puede transformar en seres absolutos como el dinero, el

capital, el mercado, el consumo, el prestigio, el poder, la orga-

nización, la seguridad; también personas o instituciones.

El discernimiento ha sido tradicionalmente la fuerza o

virtud espiritual fundamental. En la espiritualidad liberado-

ra ese discernimiento lo realizamos entre el Dios de la vida y
los ídolos de la muerte. No es un discernimiento puramente
individual o inmaterial, sino un combate fundamentalmente
eclesial y comunitario, vivido a la luz de la fe en el corazón de

las luchas del pueblo. De este modo nuestra lucha no es sola-

mente económica, política, ideológica, sino también y funda-

mentalmente es una lucha espiritual. El reconocimiento del

Dios de Jesucristo contra toda idolatría, es una verdadera revo-

lución espiritual al interior de los procesos históricos. En esta

lucha espiritual está nuestra fuerza, que sólo puede crecer

perseverando en la fe, el silencio y la oración.

En todo discernimiento es necesario tener un criterio, un

instrumento, que nos permita discernir o juzgar. Cuando el

combate espiritual es más violento, estos criterios de discerni-

miento se hacen aún más necesarios. En nuestra espiritualidad

el criterio fundamental de discernimiento espiritual es la Bi-

blia (también lo son el testimonio, los mártires, la comunidad,

la tradición, la historia, etc. . .). El texto bíblico tiene un sen-

tido histórico, que nos da testimonio de la revelación de Dios

en el pasado; pero el mismo texto tiene simultáneamente un
sentido espiritual; el texto es fuerza y luz para descubrir la

presencia y revelación de Dios en el presente. Para discernir

79



el Dios de la vida de los ídolos de la muerte, la Biblia, con su

fuerza espiritual, es el criterio fundamental. El Dios de Abra-

ham, de Moisés, de los profetas, de los Salmos; el Dios de

Jesús, el Dios del Reino lo reconocemos, con la ayuda de la

Biblia, hoy en el mundo de los pobres.

Nuestra espiritualidad liberadora discierne y descubre un
Dios “diferente"; nuestra espiritualidad debe marcar esa di-

ferencia. Es muy peligroso hablar en abstracto de “Dios”;

no basta decir que creemos en Dios, debemos precisar en

cuál Dios creemos. Igualmente no es significativo que alguien

diga ser ateo; debe precisar de cuál Dios es ateo. La espiritua-

lidad de las comunidades afroamericanas, ha marcado la dife-

rencia diciendo “Dios es negro”
;
igualmente la espiritualidad

feminista al decir “Dios es Ella”; nosotros en América Latina

marcamos la diferencia orando al “Dios de los Pobres”. De-

bemos decir con nuestra vida, nuestro testimonio, nuestro

tipo de comunidad eclesial, en cuál Dios creemos. No basta

demostrar la existencia de Dios; mucho más difícil es demos-

trar que Dios está en nuestra historia del lado de los pobres

y la justicia. Si esto somos capaces de hacer, entonces somos
fuertes y tenemos fuerza para construir la Iglesia de los Po-

bres, la Iglesia que cree realmente en el Dios de los pobres.

2. TRANSFORMACION POSITIVA DE LA CONCIENCIA
RELIGIOSA POPULAR

La espiritualidad es la raíz profunda de la fuerza de la

Iglesia de los Pobres, pero esta raíz debe crecer en la tierra

también profunda de la conciencia religiosa popular. La
Conciencia Religiosa Popular se expresa en la religiosidad

popular y en muchas otras manifestaciones religiosas de ori-

gen indígena y afroamericano. El cambio acelerado que sufre

América Latina está transformando seriamente la Conciencia

Religiosa Popular ; especialmente inciden en ella los procesos

revolucionarios. En esta transformación de la Conciencia

Religiosa Popular son pensables tres estrategias posibles. La

estrategia conservadora que busca manipular la Conciencia

Religiosa Popular en contra de los cambios. La estrategia

liberal-positivista (y la de ciertos sectores marxistas ortodoxos)

que desprecia e ignora la Conciencia Religiosa Popular, pues

piensa que el proceso de modernización y secularización hará
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desaparecer esta Conciencia Religiosa Popular. La estrategia

liberadora, que postula la posibilidad de una transformación

positiva de la Conciencia Religiosa Popular; positiva en un
sentido teológico (evangelización de la Conciencia Religiosa

Popular) y en un»sentido político (liberación de la Conciencia

Religiosa Popular e integración en una nueva conciencia, sin

perder su identidad fundamental).

Esta transformación positiva de la Conciencia Religiosa

Popular es posible solamente cuando existe la expresión pú-

blica de una Iglesia de los Pobres y también cuando las orga-

nizaciones políticas populares tienen una actitud acertada y
positiva hacia la Conciencia Religiosa Popular. Si estas dos

condiciones no se dan, lo más posible es que se imponga la

estrategia conservadora (manipulación de la Conciencia

Religiosa Popular) o la liberal positivista (destrucción de la

Conciencia Religiosa Popular). De ahí la importancia de una

Iglesia de los Pobres que sea capaz de evangelizar la Concien-

cia Religiosa Popular y enraizarse en ella por el crecimiento

de una espiritualidad liberadora.

La Conciencia Religiosa Popular representa actualmente

hoy en América Latina una conciencia religiosa alternativa

a la “religión oficial” de la cristiandad. El pueblo cumple con

algunas leyes religiosas del sistema dominante, pero vive su

propia práctica religiosa. El gran desafío para la Iglesia de los

Pobres está en su inserción en esa conciencia religiosa alterna-

tiva y en su evangelización, para transformarla positivamente

y asumirla como Iglesia.

¿Es posible realmente evangelizar la Conciencia Religiosa

Popular? Sí, ciertamente. Enprimer lugar porque esa Concien-

cia Religiosa Popular contiene ya muchas semillas y gérmenes

del evangelio. A pesar de cinco siglos de manipulación y alie-

nación, el evangelio ha penetrado en la profundidad del alma

y la cultura religiosa popular. En segundo lugar creemos en la

presencia y revelación privilegiada de Dios en el mundo de los

pobres. En el clamor religioso de los pobres sentimos real-

mente la voz de Dios. En tercer lugar, el testimonio mismo de

la Iglesia de los Pobres (desde Bartolomé de las Casas hasta

hoy) que ha ido penetrando la memoria religiosa popular. Y,

por último, los procesos populares y revolucionarios, que no
sólo tienen un impacto secularizador, sino también dinamiza-

dor de una espiritualidad popular de la vida y la justicia que
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también tiene una fuerza liberadora y purificadora de la Con-
ciencia Religiosa Popular.

La Iglesia de los Pobres tiene una fuerza irresistible en la

medida que transforma positivamente la Conciencia Religio-

sa Popular y esto es posible si multiplica los testimonios, los

símbolos, las presencias evangelizadoras en medio del pueblo

pobre. Nadie puede negar la fuerza evangelizadora que tuvo

y que tiene hoy la figura de Mons. Romero, y tantos miles de

mártires en América Latina. No podemos transformar la Con-
ciencia Religiosa Popular únicamente por un trabajo de perso-

na a persona, es necesario la evangelización masiva a través de

signos visibles y creíbles a la conciencia y memoria colectiva

del pueblo, que puedan ser asumidos por la Conciencia Reli-

giosa Popular. Ahí está nuestra fuerza y nuestro futuro como
Iglesia de los Pobres.

3. INSERCION DE LA IGLESIA EN EL MUNDO DE LOS POBRES

¿Dónde está nuestra fuerza? En el pueblo; en nuestra

capacidad de enraizamos y encarnarnos en el pueblo. Nues-

tras instituciones, organizaciones, revistas, libros, teólogos,

etc. . . son importantes, pero finalmente nuestra fuerza y
nuestro futuro está entre las mayorías populares de América

Latina; entre los campesinos, los indígenas, los negros, los

marginalizados en las grandes ciudades, las mujeres y los jóve-

nes del mundo popular, etc. . . también nuestra presencia, co-

mo Iglesia, en el movimiento popular, ese pueblo organizado

y consciente que está en movimiento; el pueblo militante. La

Iglesia de los Pobres, como Iglesia, es parte del pueblo y el

pueblo debe sentirse en ella como en su propia casa. La Igle-

sia de los Pobres no excluye a nadie, pero convoca a todos

desde el pueblo pobre y creyente. La Iglesia que opta por el

pueblo es la Iglesia por la cual el pueblo también opta. La
Iglesia se hace pueblo y el pueblo irrumpe en la Iglesia. A qui

está nuestra fuerza y nuestro futuro.

La inserción de la Iglesia en el mundo popular no es algo

puramente físico y externo; hay una dimensión más profun-

da que últimamente hemos llamado en América Central la

“lógica de las mayorías”, que es la lógica de la vida y la lógi-

ca de la justicia. Cuando hablamos de lógica, no entramos to-

davía en una discusión técnica, científica, ideológica o políti-
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ca; no hablamos de modelos de desarrollo; tampoco estamos

definiendo programas u objetivos. Lo que llamamos “lógica”

o “racionalidad” es anterior a todo esto; es algo más profun-

do y fundamental, mediante lo cual, posteriormente, pode-

mos discutir objetivos o toda clase de problemas políticos o

técnicos. El problema de la “lógica” es el problema de lo

racional, lo verdadero, lo bueno, lo bello. Desde la perspecti-

va de los pobres, de los oprimidos, de las mayorías, nos

preguntamos qué es lo más lógico, lo más racional, lo más

verdadero, bueno y bello. La Iglesia será realmente Iglesia de

los Pobres si asume esta lógica de las mayorías. Ahí esta su

fuerza.

Los elementos esenciales y constitutivos de esta lógica

de las mayorías son tres: tres dimensiones de una misma ra-

cionalidad :

Primero: vida para todos. Vida humana que significa

concretamente: tierra, trabajo, comida, salud, casa, educa-

ción, medio ambiente, descanso, celebración. Lo lógico, lo

racional, lo verdadero, lo bueno y lo bello es que todos

(no sólo algunos) tengan tierra, trabajo, comida, etc. . . El

desempleo, el hambre, la enfermedad, la ignorancia, etc. . .

es ilógico, irracional, falso, malo y feo. Se trata de asumir

la vida humana concreta como criterio de racionalidad, de

verdad, de bondad y belleza. Este criterio es válido para la

economía, la política, la ética y la espiritualidad.

La vida humana como criterio fundamental de raciona-

lidad lo desafía todo, incluso la realidad misma de Dios como
tan nítidamente aparece en la famosa frase de San Irineo:

Gloria Dei Vivens Homo (la Gloria de Dios es el ser huma-
no vivo).

Segundo: el pueblo como sujeto de la historia. Este ele-

mento constitutivo de la lógica de las mayorías contradice

la lógica del sistema dominante, donde el sujeto es siempre

el dinero, la tecnología, las armas, etc. . . En nuestra raciona-

lidad es el pueblo, en cuanto organizado y consciente, el

sujeto de la historia. Este sujeto ciertamente necesita tec-

nología, dinero o armas, pero la clave del progreso de la

historia es el mismo pueblo de los pobres, como movimien-

to organizado. Cuando hay un problema, los qüe siguen

la lógica del sistema piensan sólo en los Bancos Interna-

cionales, las Compañías Transnacionales, los cuerpos mi-
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litares . . . pero nunca confían en la capacidad creativa del

pueblo. En el Tercer Mundo nuestra gran riqueza es el pueblo
movilizado, que realmente puede resolver los problemas bási-

cos de la producción, la salud, la educación, etc. . . En Nica-

ragua, por ejemplo, la campaña de alfabetización y de salud

fue realizada con medios económicos y tecnológicos míni-

mos; el éxito estuvo asegurado por la masiva y organizada

participación del pueblo. También hoy día la defensa de la

revolución está fundamentalmente en manos del pueblo. El

Gobierno no pone su confianza estratégica en las armas o en

la organización militar profesional. En este terreno el enemi-

go es invencible; pero un pueblo movilizado y combatiente

difícilmente puede ser derrotado. Sandino seguía la lógica de

las mayorías cuando dijo: “.
. . sólo los obreros y campesinos

llegarán hasta el fin”.

Tercero : la identidad popular. Todo aquello que identifi-

ca al pueblo como pueblo es esencial en la racionalidad popu-

lar de las mayorías. El pueblo se identifica como sujeto por

su nacionalidad, su cultura y su religión. El pueblo rechaza

como irracional y falso, todo aquello que contradiga su iden-

tidad nacional, cultural o religiosa. También entra aquí como
identidad específica, la participación y liberación de la mujer.

Ciertamente el pueblo se moviliza por intereses económicos

y políticos, pero la toma de conciencia de estos intereses no
puede darse en contradicción con la identidad cultural (étnica-

racial), nacional, religiosa de un pueblo o contra la identidad

específica de la mujer. Los pueblos indígenas entienden la

vida humana corporal como plena realización de su propia

riqueza étnica y cultural. El pueblo creyente busca una

nueva organización social que sea coherente con sus valores

religiosos y espirituales. La mujer lucha por una nueva socie-

dad donde no solamente haya trabajo, casa y comida, sino

donde también ella pueda realizarse como mujer. Muchas
organizaciones sociales y políticas han fracasado en la movi-

lización popular por no entender la identidad popular como
un elemento esencial de la lógica de los pobres y oprimidos.

Debemos romper con la lógica racista, etnocén trica, secula-

rista, sexista y anti-nacional del sistema de las élites dominan-

tes.

La Iglesia de los Pobres se inserta profundamente en el

pueblo en la medida que asume esta lógica o racionalidad de

las mayorías. La Iglesia debe pensar su propia identidad
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y misión utilizando como instrumento racional la lógica de

la vida o lógica de las mayorías. Debemos asumirla vida cor-

poral para todos, la capacidad del pueblo como sujeto y su

propia identidad nacional, religiosa y cultural como criterio

de verdad, racionalidad, bondad, belleza, tanto en nuestra

espiritualidad y reflexión teológica, como en nuestra tarea

evangelizadora. Es así como la Iglesia de los Pobres asume el

“alma” popular, su espíritu y misterio más profundo, su

lógica, su verdad y su belleza. ¡Ahí está nuestra fuerza!

4. LAS COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE

En los tres apartados anteriores hemos descrito la fuerza

que viene de la raíz: de la espiritualidad liberadora, de la

transformación positiva de la conciencia religiosa popular y
de nuestra inserción como Iglesia en el mundo de los pobres.

Ahí está nuestra fuerza principal y desde ahí debemos reno-

var continuamente la Iglesia de los Pobres. Cuando vengan

los conflictos, las contradicciones y las persecuciones, debe-

mos volver siempre a la raíz: a la espiritualidad, a la concien-

cia religiosa del pueblo y a la vida profunda en el mundo de

los pobres. El árbol de la Iglesia de los Pobres crecerá robusto

si tiene raíz sana; por el contrario, si la raíz está enferma, to-

da apariencia de fuerza será un engaño. En este nuevo aparta-

do iremos de la raíz al tronco. Este tronco son las Comunida-

des Eclesiales de Base (CEB). Aquí no definiremos teórica-

mente a las CEB. Sobre ésto se ha escrito ya mucho. Quere-

mos solamente mostrar cómo en las CEB está la fuerza de la

Iglesia de los Pobres.

A. LA FUERZA DE LA COMUNIDAD, DE LA ECLESIALIDAD,
DE LA BASE

Para comenzar queremos recordar lo básico: las CEB
tienen fuerza en la medida que son una Comunidad, una co-

munión, una koinonía; la Iglesia es vivida como comunidad y
como comunión de muchas comunidades. Cuanto más comu-
nidad, mayor fuerza. Pero se trata también de una comunidad
Eclesial. Cuanto mayor sea la identidad eclesial de la CEB
mayor es su fuerza. Pero lo más novedoso y exigente, es que
se trata de una comunidad eclesial de Base. Se trata de la
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Iglesia construida en la base y desde la base. Cuanto más de

base es una CEB, mayor es su fuerza. Cuando hablamos de

base, nos referimos a la base humana, geográfica, social,

política, étnica, racial. La CLB es la Iglesia que nace de la

fe de los pobres, de los indígenas, de los negros, de los movi-

mientos sociales, de las luchas deliberación de la mujer, etc. . .

Hay CEB cuando hay una identidad eclesial, de tipo comuni-

tario, inserta en la base. Si uno de los tres elementos se debili-

ta, la Iglesia de los Pobres pierde su fuerza.

B. LA FUERZA DE LA PARTICIPACION CREATIVA
DE LOS POBRES

En el perfil o proyecto histórico de la Iglesia de los Po-

bres el elemento estratégico clave es la participación. La par-

ticipación de los pobres y oprimidos en la Iglesia corno suje-

tos históricos. Los pobres siempre fueron objeto en la Iglesia

de la Cristiandad: objeto de evangelización, objeto de aten-

ción sacramental y pastoral, objeto de caridad. El lugar estra-

tégico donde se da esa participación de los pobres como sujeto

es la CEB. En la CEB todo el mundo puede participar, pero

muy especialmente los que desde siempre fueron marginali-

zados : los indígenas, los negros, las mujeres, los campesinos,

los obreros, los intelectuales comprometidos. La Cristiandad,

como parte de una estructura de dominación económica,

política, cultural, religiosa, racista, etnocéntrica y sexista,

difícilmente puede abrir una posibilidad real de participación

a los oprimidos. Sobre la Cristiandad pesa además la memoria
histórica del genocidio indígena, de la legitimación déla escla-

vitud, de la opresión secular de la mujer . . .
¿cómo podrían

participar en ella los indígenas, los negros, las mujeres? Solo

en el nuevo modelo de Iglesia, que es la Iglesia que nace de

las CEB, puede darse una real y auténtica participación de los

oprimidos. La participación de los pobres en la Iglesia no es

un hecho puramente sociológico o espontáneo, sino que es

producto de la misma espiritualidad liberadora de la Iglesia

vivida al interior del mundo popular; es fruto de la evangeli-

zación de la conciencia religiosa popular y de la inserción de

la Iglesia en el mundo de los oprimidos. Los pobres participan

como sujetos en la Iglesia, porque la Iglesia ha generado un
movimiento espiritual entre los pobres.
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La participación de los pobres en las CEB es una partici-

pación creativa. Los pobres participan creando en la Iglesia

un nuevo lenguaje, una nueva simbología, un nuevo “ritmo”,

nuevas formas litúrgicas, nuevas oraciones, nuevas relecturas

bíblicas, nuevas reflexiones teológicas, nuevos ministerios,

etc. . . No es una participación repetitiva, sino creativa, y es

una creatividad a partir de la propia identidad cultural, reli-

giosa, étnica, racial, humana, de los grupos oprimidos. Esta

participación creativa de los oprimidos no se da en forma in-

mediata, sino muy a largo plazo, cuando se persevera en una

pastoral de Comunidades Eclesiales de Base y cuando se cree

realmente en la capacidad creativa del pueblo como sujeto;

cuando se desarrolla una pastoral que asume la “lógica de las

mayorías”. Insistimos que esta participación creativa de los

pobres en la Iglesia difícilmente puede darse en un modelo
de Iglesia de Cristiandad; sólo puede darse en las CEB en el

nuevo modelo de Iglesia de los Pobres. Es el nuevo modelo
de Iglesia y la creación de CEB lo que hace posible la partici-

pación creativa de los pobres en la Iglesia; y a su vez, es la

participación creativa de los pobres lo que hace surgir y lo

que fortalece a las CEB y al nuevo modelo de Iglesia. La
fuerza de las CEB y de la Iglesia de los Pobres está por lo

tanto en esta participación espiritual y creativa de los pobres

y oprimidos como sujetos en la Iglesia. ¡En esa participación

esta nuestra fuerza!

Esta participación creativa del pueblo en la Iglesia es una

verdadera reconstrucción de la Iglesia desde la base. Es toda-

vía un proyecto futuro, pues todavía se ha hecho poco en

este sentido, especialmente si consideramos la participación

creativa de los indígenas, los negros y la mujer. ¡Pero ya sabe-

mos que por ahí podemos crecer y que ahí está nuestra

fuerza!

C. LA FUERZA DE UNA NUEVA ESTRUCTURA MINISTERIAL

Un elemento muy importante que quisiéramos destacar

es la renovación, en la Iglesia de los Pobres, de la Estructura

Ministerial de la Iglesia. Aquí partimos de algunas experien-

cias muy ricas, que anuncian un futuro diferente y también
posible. En las CEB se ha ido configurando un tipo de minis-

terio local con las siguientes características: son laicos, que —
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tienen ya una profesión civil (son campesinos, artesanos,

obreros, zapateros, panaderos, etc. . .) y que asumen el mi-

nisterio como una función (como un servicio a la comunidad).

Se trata por lo tanto de un ministerio laical, funcional (no

profesional). La personalidad del ministro está marcada por

ese carácter laical. Son profesionales laicos en el pueblo, que

ejercen además una función ministerial en la Comunidad
Eclesial. En segundo lugar son ministros profundamente
enraizados en la realidad local, geográfica, social, racial, cul-

tural y religiosa en la cual viven. Son ministros que no han

sido desarraigados o desclasados, desculturizados. Son, por

lo tanto, ministros que son indígenas, negros, de cultura

campesina u obrera, etc. . . En tercer lugar son ministros

normalmente casados y con familia. La familia los enraiza

aún más en la realidad en la cual viven; son ministros del lu-

gar, que no necesitan desplazarse a distancias muy largas.

Estos ministros locales, laicos, enraizados y casados, asumen
la responsabilidad de la vida eclesial en sus propios lugares:

realizan la catcquesis de niños y adultos ;catequesis prepara-

toria al bautismo, comunión, confirmación y matrimonio;

predican la Palabra los domingos; visitan los enfermos sepul-

tan a los muertos; acompañan espiritualmente al pueblo y lo

representan públicamente como Pueblo de Dios ante la pobla-

ción civil y autoridades políticas. Creemos que este tipo de

ministerio local es todavía incipiente, muy limitado, contro-

lado y muchas veces suplantado o sustituido por otras estruc-

turas ministeriales. Creemos que el futuro de la Iglesia de los

Pobres en gran medida descansa en estos ministros locales

;

será el ministerio local lo que permitirá un real enraizamiento

o inculturación de la Iglesia en las mayorías populares.

Además de valorizar este ministerio local, debemos

redimensionar y reestructurar otro tipo de ministerio que

podríamos llamar itinerante. Las características de los mi-

nistros itinerantes serían las siguientes. Son en primer lugar

consagrados; el ministerio en este caso no es una función

sino una profesión (en el sentido que se dedican enteramen-

te al ministerio), además viven consagrados a la oración,

al estudio. En segundo lugar son célibes, normalmente vi-

viendo en comunidad. Finalmente, lo que no contradice

todo lo anterior, son itinerantes; su misión es visitar las co-

munidades y crear comunidades nuevas; su función no es

fundamentalmente la de enraizar la Iglesia, sino de crear
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nuevas iglesias y mantener la comunión entre todas ellas.

Creemos que se debe distinguir lo más pobible estos dos tipos

de ministerios: el local y el itinerante. No exigirle a uno lo

que es propio del otro; ni que uno sustituya o suplante al

otro. Por ejemplo, el ministro itinerante no debe normal-

mente sustituir al ministro local y el ministro local no debe

convertirse en itinerante. Los dos ministerios son importan-

tes e insustituibles para el enraizamiento y crecimiento de la

Iglesia. Una cuestión discutida, pero que debería ser plantea-

da desde ahora y que debería estar en el proyecto de este

nuevo modelo de Iglesia, es que los ministros locales debe-

rían ejercer el ministerio pleno, es decir, que deberían ser or-

denados para celebrar la Eucaristía. Si los ministros locales

son ministros de la iglesia local y la Eucaristía es la fuente y
la cumbre de la vida de la Iglesia ¿qué razón podría haber pa-

ra no ordenar estos ministros locales, laicos, casados, enraiza-

dos, como ministros de la Eucaristía? Otro punto más discuti-

do aún, pero que debería estar desde ya en el perfil de la

Iglesia de los Pobres es la participación de la mujer en los dos

tipos de ministerio: local e itinerante; en ambos casos, parti-

cipación plena con ordenación y capacidad de celebrar la

Eucaristía. Si bien sabemos que estos dos planteamientos

son algo del futuro, debemos ya en la fe caminar en esa

dirección, esperando la maduración de tiempos nuevos.

En todo caso podemos decir que no hay futuro posible para

la Iglesia con la actual estructura ministerial; está atrasada en

más de cien años. La Iglesia de los Pobres sólo podrá crecer y
fortalecerse con una nueva estructura ministerial, especial-

mente con una multitud de nuevos ministerios locales (laicales,

funcionales, enraizados). ¡Ahí esta nuestra fuerza!

D. LA FUERZA DEL ECUMENISMO

Un último punto que quisiéramos destacar en las CEB es

el Ecumenismo. Aquí también encontramos fuerza para cons-

truir la Iglesia de los Pobres y fortalecerla hacia el futuro. El

ecumenismo debe ser una característica esencial en la Iglesia

de los Pobres y debe nacer de la experiencia misma de las

CEB. La raíz del ecumenismo está en la concepción de la

Iglesia como servidora del Reino de Dios. La Iglesia no

está al servicio de sí misma, sino de Dios. La Iglesia es algo
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relativo; lo único absoluto es el Reino de Dios. En la medida
que las Iglesias se centran en el servicio al Reino de Dios en
medio de los pobres, en esa medida puede nacer un nuevo
espíritu ecuménico. El pueblo de Dios no es propiedad priva-

da de ninguna Iglesia, es justamente de Dios. Buscamos el

Reino de Dios, no el Reino de alguna Iglesia poderosa. El

ecumenismo impulsa a las CEB y a la Iglesia que nace de ellas

a renovarse en función del Reino de Dios. El ecumenismo
x obliga a las Iglesias a relativizarse, a salir de ellas mismas y a

ponerse al servicio del Reino de Dios. Sin ecumenismo no
puede haber Iglesia de los Pobres. Desde las CEB podemos
renovar el ecumenismo y reconstruir la Iglesia toda. ¡En el

ecumenismo también está nuestra fuerza!

5. LA FUERZA DE LA REFLEXION TEOLOGICA

No hay vida nueva sin conciencia o teoría nueva. No po-

demos renovar la Iglesia, sin una nueva teología. Si queremos
reconstruir la Iglesia desde el mundo de los pobres, debemos
crear una teología a partir de la fe y espiritualidad de los

pobres, a partir de la creatividad religiosa y espiritual de las

CEB. La Teología de la Liberación ha sido y es una fuerza

espiritual y teórica decisiva en la Iglesia de los Pobres. Debe-

mos mantener y desarrollar esta fuerza para hacer posible,

creíble y legítima la Iglesia de los Pobres. ¡En la Teología

también esta nuestra fuerza!

Un movimiento de base necesita para crecer de un espacio

teórico. Cada vez que ha surgido un nuevo modelo de Iglesia

en la historia, han surgido también los teólogos que le han

dado consistencia y legitimidad. San Pablo no solamente

predicó el evangelio a los paganos y fundó la Iglesia fuera

de los límites del judaismo, sino que también escribió la

carta a los Gálatas, a los Romanos, a los Colosenses, etc. . .

para justificar teóricamente su nuevo modelo de Iglesia,

opuesto al modelo de Iglesia vigente en Jerusalén. Con su

teología San Pablo creó el espacio teórico necesario para que

se desarrollara la Iglesia en el mundo pagano. Otros teólogos

crearon el espacio teórico necesario que hizo posible el surgi-

miento de la Iglesia en el mundo helenístico antiguo, en el

mundo romano antiguo, en el mundo germánico, en el mun-
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do moderno, etc. . . Si nosotros hoy día, con el mismo dere-

cho y siguiendo la misma tradición, queremos hacer posible

el surgimiento de la Iglesia en el mundo de los pobres, debe-

mos crear el espacio teórico necesario para que el nuevo

modelo sea legítimo, consistente, inteligible, creíble y acepta-

ble en el mundo de los pobres y en la Iglesia universal.

¡Aquí está nuestra fuerza!

La fuerza de la reflexión teológica es especialmente nece-

saria por la profundidad y conflictividad del nuevo modelo
de Iglesia que buscamos construir. Queremos reconstruir la

Iglesia a. partir de la profundidad cultural, religiosa y espiri-

tual del mundo de los oprimidos (indígenas, negros, campesi-

nos, obreros, mujeres); pero este mundo de los oprimidos

está en conflicto con el sistema de dominación, con toda su

lógica opresora, racista, etnocéntrica y sexista. Debemos ser

fieles a la profundidad y novedad del mundo de los pobres

y también ser capaces de vivir la conflictividad del mundo de

los pobres en la comunión y unidad de la Iglesia. Esto sólo es

posible con la fuerza de la producción teológica. Es necesario

crear una fuerte corriente teológica en todos los niveles y
espacios de la Iglesia de los Pobres. En forma muy especial

fortalecer la reflexión teórica en las CEB y en los agentes de

pastoral. Es necesario renovar la teología en todas sus disci-

plinas y áreas de desarrollo. Urge crear un nuevo cuerpo siste-

mático de teología que sea coherente con el nuevo modelo
de Iglesia. Es necesario también dialogar con todas las cien-

cias humanas (economía, sociología, antropología, sicología,

filosofía . . .) que buscan igualmente dar cuenta de la profun-

didad y conflictividad del mundo de los pobres y oprimidos.

Nada más destructivo que ciertas1 actitudes pragmáticas anti-

teóricas que algunas veces surgen en las CEB y en los agentes

de pastoral. Nos dejamos llevar por el basismo, el activismo,

el coyunturalismo, y todo esto debilita y oscurece profunda-

mente el nuevo modelo de Iglesia. La experiencia ya nos ha

mostrado la fuerza y eficacia de la Teología de la Liberación

en la construcción de la Iglesia de los Pobres. Igualmente

hemos observado la pobreza y debilidad teológica de las

corrientes restauradoras y conservadoras. Debemos renovar

en forma profunda y perseverante la fuerza de la reflexión

teológica, en lachase, en los agentes de pastoral y en los teólo-

gos. ¡Ahí está nuestra fuerza!
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6. DESCOLONIZACION DE LA IGLESIA
Y ENRAIZAMIENTO EN EL TERCER MUNDO

La población mundial en el año 1900 era de 1.600 millo-

nes. Hoy día ya somos 5.000 millones y al terminar el siglo la

tierra tendrá 6.350 millones de habitantes. Entre 1987 y el

año 200O la humanidad crecerá en 1.350 millones; ese fue

más o menos el crecimiento de la humanidad desde el tiempo

de Jesús hasta el año 1 900. En este siglo se ha dado una explo-

sión demográfica nunca vista en la historia de la humanidad.
Pero lo más significativo, es que este crecimiento se ha dado
sobre todo en el Tercer Mundo, es decir, en los países pobres

y entre los pobres de todos los países. En el año 2000 el

20% de la humanidad vivirá en el mundo así llamado desarro-

llado y el 80% en los países subdesarrollados (incluida China).

Hoy día, tres de cada cuatro habitantes viven en el Tercer

Mundo. A fin de siglo cuatro de cada cinco vivirán en el Ter-

cer Mundo. Pero el Tercer Mundo no es sólo una realidad

numérica, es también una realidad humana, religiosa y cul-

tural. Las grandes religiones con tradición escrita (islam,

judaismo, budismo, induísmo . . .) son religiones propias del

Tercer Mundo. También en el Tercer Mundo tenemos la ma-

yor riqueza cultural indígena, así como una inmensa riqueza

en valores y virtudes humanas. El Tercer Mundo es pobre,

pero rico en humanidad, religión y cultura.

El siglo XXI (y por qué no decir todo el Tercer Milenio)

será ciertamente el siglo (y milenio) del Tercer Mundo. Ahí se

concentrará numéricamente la humanidad y cualitativamente

la mayor riqueza humana, cultural y religiosa del mundo
futuro. El cristianismo sólo puede tener futuro y fuerza, si

logra enraizarse en este Tercer Mundo. El Cristianismo nació

en la Galilea y la Palestina, que era el Tercer Mundo del Impe-

rio Romano. Luego creció entre los más pobres y marginali-

zados. Pero a partir del siglo XVI se extendió en América

Latina, Africa y Asia con la expansión del colonialismo occi-

dental. Esto no impidió la evangelización relativa de muchas
regiones y grupos del Tercer Mundo; con mayor éxito en

algunos lugares; con fracasos en otros. Pero sociológicamente

hablando, el cristianismo tiene un pasado colonial-occidental,

cuya marca perdura hasta el presente. Las Iglesias de Asia fue-

ron las que más sufrieron ese pasado y esa marca y por eso

son las más lúcidas en denunciar este carácter colonial y occi-

dental dominante del cristianismo. Desde la perspectiva
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tercermundista, también América Latina está tomando con-

ciencia de sus raíces indígenas y afroamericanas y descubrien-

do también el carácter colonial-occidental del cristianismo.

La Iglesia Católica no podrá nunca enraizarse en el Tercer

Mundo si no supera ese pasado y marca colonial-occidental.

No se trata de romper radicalmente con Occidente, pero sí

de superar dialécticamente ese pasado colonial para lograr

una indigenización o enraizamiento del cristianismo en el

Tercer Mundo. El Cristianismo debe reencontrar sus orígenes

y su identidad en una perspectiva universal desde el Tercer

Mundo, desde los países pobres del mundo y desde los po-

bres de todo el mundo. La Iglesia sólo puede tener futuro si

logra definir su inserción y su misión en el Tercer Mundo
donde vive la mayoría de la humanidad y donde se acumula
la mayor riqueza humana, cultural y religiosa de la humani-

dad. Si la Iglesia ignora hoy el tercer Mundo y no logra

enraizarse en él, podría quedar reducida a un recuerdo

occidental-colonial del pasado. La descolonización de la Igle-

sia y su indigenización en el Tercer Mundo significa entender

la universalidad o catolicidad desde una nueva perspectiva.

El eje de la catolicidad no pasa por Nueva York, Londres,

París, Moscú, Tokio, sino por el corazón de los pueblos del

Tercer Mundo con toda su riqueza humana, cultural y religio-

sa.

Asumir el Tercer Mundo como nuevo horizonte de

catolicidad y como espacio privilegiado de inserción, implica

también asumir la contradicción fundamental que vive hoy
el Tercer Mundo. Esta contradicción fundamental se da

entre los centros de poder ubicados fundamentalmente en

el Mundo desarrollado y las masas pobres y oprimidas del

Tercer Mundo; es lo que se llama normalmente contradicción

Norte-Sur

;

es una contradicción entre la vida y la muerte,

entre las masas del Tercer Mundo que luchan por la vida y
los centros económicos, financieros, tecnológicos, políticos,

culturales, ideológicos de la muerte localizados en el mundo
desarrollado. La contradicción no es con los pueblos del

mundo industrializado, sino con los centros de poder y muer-

te ubicados en ese mundo. La Iglesia debe ser a nivel mundial

cada vez más la fuerza espiritual de los pobres y pueblos po-

bres en su lucha por la vida contra los centros de poder y de

muerte. Además de la contradicción Norte-Sur, existe la

contradicción Este-Oeste, pero esta última no es la más sig-
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nificativa para el Tercer Mundo. Por el contrario, la contra-

dicción Este-Oeste ha sido utilizada para encubrir los proble-

mas del Tercer Mundo y justificar su dominación. Se nos

quiere obligar a un cierto fatalismo geopolítico, donde la

opción por el Oeste signilicaría necesariamente entrar en

contradicción con el Este; y viceversa, la opción por el

Este nos obligaría necesariamente a oponemos al Oeste.

Se nos presenta la lucha mundial como un enfrentamiento

entre “democracia’’ (Oeste) y “comunismo” (Este); se nos

obliga a entrar fatalmente en este enfrentamiento y se nos

hace así olvidar la tremenda realidad de muerte del Tercer

Mundo. Nosotros optamos por la vida en el t ercer Mundo, y
queremos tener la libertad de utilizar lo mejor de occidente

y oriente en función de la vida en el Tercer Mundo. Nuestra

lucha en el Tercer Mundo no es contra el comunismo, sino

contra La pobreza y la miseria.

La Iglesia debe encontrar su fuerza y su futuro en esta

nueva concepción del mundo, marcada por la contradicción

Norte-Sur, y así poder indigenizarse o enraizarse en las mayo-
rías pobres de la humanidad, con toda su riqueza humana,
cultural y religiosa. Su ecumenismo debe ser tercermundista

y en este sentido cada día adquiere mayor importancia el

diálogo con las religiones no-cristianas del Tercer Mundo, así

como la revaloración de las culturas indígenas. En esta desco-

lonización e indigenización está la fuerza universal-católica de

la Iglesia de los Pobres. Debemos desde ya desarrollar esta

fuerza con una visión lúcida del futuro de la humanidad.

CONCLUSION

A lo largo de este capítulo hemos analizado la fuerza

existente y posible de la Iglesia de los Pobres; es la fuerza

que hace creíble este nuevo modelo de Iglesia. Esta fuerza

es fundamentalmente espiritual. La Iglesia de los Pobres

representa ante todo un nuevo espíritu, una nueva espiritua-

lidad, una nueva conciencia, una nueva teología, una nueva

dimensión universal. No se trata fundamentalmente de un

poder institucional, sino de una fuerza espiritual. El modelo

de Cristiandad tiene mucho poder, pero poco espíritu; el

nuevo modelo de la Iglesia de los Pobres tiene poco poder,

pero mucho espíritu. Nosotros creemos que una profunda
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renovación de la Iglesia será esencialmente una renovación

espiritual. Es ahí donde la Iglesia de los Pobres es fuerte y
donde tiene realmente su futuro. Debemos evitar los conflic-

tos institucionales, para ganar en el terreno espiritual. Debe-

mos someternos al poder institucional, para crecer ahí donde

está nuestra fuerza fundamental: en la espiritualidad libera-

dora, en la conciencia religiosa popular, en el pueblo opri-

mido, en las Comunidades Eclesiales de Base, en la creativi-

dad teológica y en nuestro enraizamiento en el Tercer Mun-
do, con toda su riqueza humana, cultural y espiritual. Ahí
está nuestra fuerza. Es necesario ciertamente tener poder

institucional para renovar la Iglesia y todo lo que podamos
hacer por convertir y renovar la institución es necesario y
deseable. Pero no debemos olvidar dónde esta nuestra fuerza

fundamental y desde dónde podemos renovar la institución.

Hoy día todos estamos claros de la necesidad de mantener la

unidad de la Iglesia; de la necesidad de vivir los conflictos en

la comunión de la Iglesia. Creemos que la única manera de ser

fieles al proyecto de una Iglesia de los Pobres y al mismo tiem-

po ser fieles a la comunión y unidad de la Iglesia, es mante-

niendo y desarrollando nuestra fuerza espiritual. Si lo que

nace del mundo de los pobres y los oprimidos es sobre todo

un nuevo espíritu más que una nueva institución, sigamos

entonces esta corriente espiritual para reconstruir la Iglesia

desde la espiritualidad de los pobres. Ahí está nuestra fuerza.

No la perdamos de vista en ningún momento.
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Segunda Parte

Raíces espirituales y bíblicas

de la Iglesia de los Pobres





Capitulo I

La Espiritualidad de la Liberación

1 . RAICES HISTORICAS DE LA ESPIRITUALIDAD LIBERADORA

A. LA RENOVACION TEOLOGICA Y ESPIRITUAL DE LA IGLESIA

Los procesos políticos han marcado profundamente a la

Iglesia latinoamericana. Este es un hecho sociológico impor-

tante. Pero más importante aún es el hecho de la renovación

teológica, pastoral y espiritual de la Iglesia al interior de esos

procesos políticos. Esta renovación es obra del Espíritu de

Cristo y don de Dios a nuestra América Latina. Han sido fun-

damentalmente las Comunidades Eclesiales de Base las que

han acogido más directamente ese don de Dios. Esas Comuni-
dades no constituyen otra Iglesia, ni una Iglesia paralela,

sino que son parte integrante de la única y verdadera Iglesia

de Cristo, pero ciertamente constituyen “la mejor parte”

de esta Iglesia, aquella que acoge más directamente el don de

la renovación teológica y espiritual. Son las Comunidades
Eclesiales de Base, como fuente de renovación de toda la

Iglesia, las que más han acumulado inteligencia y santidad.

Allí se da la mayor y mejor producción teológica de la Igle-

sia y los mayores testimonios de santidad en la lucha por la

justicia, incluido el martirio. Esta renovación teológica y
espiritual de la Iglesia se da cuando para evangelizar ya no
pone su confianza en el poder político y social de las clases

dominantes, sino que confía únicamente en el poder del

Evangelio, en el poder de su fe, esperanza y caridad; cuando
deja desarrollar en su seno todo el potencial evangelizador

de los pobres.
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B. ¿POR QUE ESTA RENOVACION TEOLOGICA
Y ESPIRITUAL DE LA IGLESIA?

Hay una pregunta clave, que debemos responder, para

poder entender y explicar la situación religiosa y eclesial de

América Latina: ¿Por qué a partir de los años sesenta —y no
antes—, y en América Latina —y no en otros continentes—,

se da esta relación tan directa y fundamental entre los proce-

sos políticos que están marcando actualmente la vida de la

Iglesia y el proceso específico de su renovación teológica y
espiritual? Más concretamente: ¿Por qué en estos años y en

América Latina la crisis económica, política e ideológica del

sistema capitalista ha provocado una crisis entre la Iglesia

jerárquica y el poder político dominante, y por qué el ascen-

so del movimiento popular ha desembocado en una irrup-

ción de los pobres al interior de la Iglesia? ¿Por qué en esos

procesos se ha jugado ahora y en América Latina tal renova-

ción teológica y espiritual de la Iglesia?

La muerte y la vida de las mayorías populares

Una primera respuesta, de orden cuantitativo, sería

:

nunca antes ni en otro lugar la crisis del sistema y el auge

del movimiento popular habían adquirido tanta amplitud

e intensidad. Siendo América Latina un continente masiva-

mente cristiano, todo esto tenía que influir necesariamente

en la Iglesia. Como veremos, esta respuesta cuantitativa es

verdadera, pero insuficiente. Sobre todo no nos explica el

cambio cualitativo de la renovación teológica y espiritual

de la Iglesia. Sin embargo, es necesario ver algunos datos

cuantitativos. En primer lugar, es cierto que nunca antes en

América Latina, como ahora, el sistema capitalista había

despojado a tanta gente de lo mínimo para mantenerla vida:

trabajo, pan, techo, salud y educación; nunca antes el sistema

había generado tantas dictaduras militares y regímenes re-

presivos, donde el terror institucionalizado y legalizado es

capaz de tanta tortura y asesinatos. Como consecuencia

de todo esto, también nunca antes en América Latina el

pueblo había tomado conciencia en forma tan directa y masi-

va de la ilegitimidad del sistema capitalista. El problema de

la legitimidad del sistema ha dejado de ser un problema

puramente técnico, político o ideológico, exclusivo de élites
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o grupos conscientes, sino que ha llegado a ser un problema

percibido directamente por las mayorías. Más allá de posi-

ciones ideológicas o de planteamientos técnicos, la legitimi-

dad del sistema es captada en forma masiva y evidente en

términos de vida o muerte. El desempleo, el hambre, la mor-

talidad, el analfabetismo, la persecución, la tortura y la muer-

te que genera masivamente el sistema, plantea el problema

de la vida de las mayorías populares de América Latina. La

vida o la muerte de estas mayorías aparece ligada directamen-

te a la mantención o sustitución del sistema actual. Insisto:

aquí no se juega una posición ideológica, sino directamente

la vida o la muerte de mayorías empobrecidas en todo el

continente. Desde siempre ha habido masas empobrecidas en

América Latina y nunca han faltado los movimientos y lu-

chas populares, pero nuestra sociedad ha estado siempre

polarizada por los grupos dominantes en pugna: realistas-

republicanos; conservadores-liberales, etc. Hoy la contra-

dicción es cada día más evidente entre una mayoría pobre

cada vez más pobre y una minoría rica cada vez más rica.

Toda América Latina está polarizada hoy por esta mayoría

pobre amenazada de muerte y de liberación. Toda esta situa-

ción tenía que afectar directamente a la Iglesia.

La agudización y masificación de los conflictos sociales

adquiere hoy en América Latina una magnitud nunca antes

conocida, pero ¿por qué este fenómeno tendría que marcar
la historia reciente de la Iglesia de una manera determinada

y no de otra? Una respuesta cuantitativa no nos responde so-

bre el porqué, en tal situación política de ruptura de la Igle-

sia jerárquica con el poder político y de irrupción de los

pobres en la Iglesia, se ha jugado una tal renovación teológica

y espiritual de la Iglesia.

En otras ocasiones también hemos vivido la crisis del

sistema y la respuesta popular, pero nunca se había dado el

fenómeno actual de renovación de la Iglesia. Esto nos lleva

a buscar una respuesta cualitativa, más allá de lo cuantitati-

vo. Una explicación que no sólo considere la magnitud de los

fenómenos sociales y eclesiales, sino también su carácter y
su forma.

La Iglesia signo de vida contra un sistema de muerte

En un régimen de Cristiandad, las clases dominantes uti-

lizan la Iglesia institucional como fuerza ética y espiritual pa-
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ra “legitimar” el sistema capitalista. La Iglesia jerárquica, a su

vez, utiliza el poder social y político dominante, como media-
ción para “cristianizar” la sociedad. En la Cristiandad, la

Iglesia es el alma del cuerpo social; es la conciencia y el cora-

zón del sistema. La Cristiandad reduce políticamente la Igle-

sia a una fuerza de legitimación del sistema.

A partir de los años sesenta en América Latina la crisis

económica y política del sistema capitalista asume formas tan

agudas, que se plantea el problema de su legitimidad en térmi-

nos de vida o muerte. Como ya vimos, el sistema capitalista

aparece como ilegítimo, porque económicamente mata al

pueblo como mayoría, al privarlo masivamente de trabajo,

pan, techo, salud y educación. Mata también políticamente,

por sus regímenes de represión y terror institucionalizados. Si

al margen de cualquier consideración técnica o ideológica el

sistema aparece directamente como i-legítimo, entonces entra

en crisis el rol de legitimación del sistema que la Iglesia se

ve obligada a jugar al interior de un régimen de Cristiandad.

La Iglesia institucional es portadora de un mensaje de vi-

da, cuyo núcleo central es la fe en la Resurrección y en el

Reino de Dios. A este mensaje se vincula la antigua tradición

cristiana del derecho natural: el derecho natural a la vida, el

derecho de todo hombre a satisfacer sus necesidades básicas.

Ahora bien, esta Iglesia institucional, a pesar de sus múltiples

ambigüedades, complicidades y manipulaciones, empieza a

entender que el sistema capitalista, como sistema de muerte

del pueblo pobre como mayoría, es absolutamente contra-

dictorio con el mensaje cristiano y el derecho natural a la

vida. La violencia del sistema es tan grande, que el más tibio

humanismo cristiano es capaz de descubrir su i-legitimidad.

Es importante insistir que la crisis del sistema no aparece a

los ojos de la Iglesia jerárquica como un problema político,

ideológico o técnico, frente al cual podría declararse neutral

o incompetente, sino como un desafio directo y evidente a la

esencia misma de su mensaje evangélico y su doctrina tradi-

cional. Esta situación lleva a la Iglesia jerárquica, no sólo a un

conflicto con el poder político dominante, sino que le permite

descubrir la fuerza histórica liberadora que tiene su mensaje

para las mayorías pobres de América Latina. La Iglesia toma

conciencia histórica de ser signo de la vida de un pueblo ame-

nazado de muerte por el sistema económico y político. La

Iglesia, al liberarse del modelo de Cristiandad que la mantenía
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cautiva del poder político de las clases dominantes, inicia un
proceso de conversión y de re-encuentro con su identidad

evangélica y eclesial.

El poder evangelizador de los pobres dentro de la Iglesia

La renovación teológica y espiritual de la Iglesia institu-

cional, que se da en el proceso de ruptura con el poder políti-

co dominante, se refuerza por la renovación teológica y espi-

ritual que surge de la base en el proceso de irrupción de los

pobres en la Iglesia. En el pueblo latinoamericano existe un

“sentido cristiano tradicional’’ profundamente arraigado, del

cual la religiosidad popular es una de sus expresiones. Este

sentido cristiano tradicional, a pesar de las múltiples adultera-

ciones y manipulaciones ideológicas, ha sido profundamente

evangelizado. La evangelización de América logró transformar

el sentido religioso del pueblo de tal manera que éste se iden-

tificó con el sentido evangélico de la vida. Hay en el pueblo

latinoamericano un sentido de la vida, que se expresa en la fe

en la Resurrección y en el Reino de Dios. Este núcleo evangé-

lico referente a la vida, que el pueblo pobre nunca ha olvida-

do o traicionado, a pesar de tantos intentos de manipula-

ción, le permite reaccionar contra toda amenaza de muerte.

Ya dijimos que el sistema capitalista se presenta a la concien-

cia del pueblo, como una amenaza real y efectiva de muerte.

El pueblo se enfrenta al sistema económico y político domi-

nante, como si se enfrentara a una amenaza colectiva y per-

manente de muerte. Esta situación incide directamente en la

conciencia religiosa del pueblo. El sentido cristiano y la reli-

giosidad del pueblo se transforman en expresión directa de

la afirmación de la vida. La conciencia política y la concien-

cia religiosa del pueblo coinciden en un mismo movimiento
de lucha contra el sistema capitalista como sistema de muer-

te. Si en esta situación general básica hay por parte de la Igle-

sia una evangelización liberadora explícita y la Iglesia misma
se presenta como signo de vida, entonces se produce lo que

hemos llamado la irrupción de los pobres en la Iglesia. Pero

éste no es un hecho puramente cuantitativo, sino que implica

toda una transformación de la conciencia popular por el tra-

bajo de evangelización de la Iglesia. Se produce una conver-

gencia entre el movimiento de concientización política y el

movimiento de evangelización liberadora, en lucha contra un
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sistema que en forma evidente y masiva aparece como amena-
za de muerte para el pueblo pobre. Esto explica una situa-

ción típicamente latinoamericana, donde el trabajo eclesial

de base adquiere normalmente radicalidad política y todo
trabajo de concientización política implica a su vez una
renovación evangélica. Esto no se debe a ninguna infiltra-

ción o manipulación de la Iglesia, sino a la situación estruc-

tural, donde se enfrenta el sentido cristiano tradicional del

pueblo a un sistema que lo amenaza de muerte. De esta

situación originaria y original brota todo un movimiento
de renovación teológica y espiritual que surge del seno mis-

mo de la Iglesia jerárquica, cuando ésta se libera del cauti-

verio del sistema capitalista y del régimen de Cristiandad.

2. LA BASE MATERIAL DE LA ESPIRITUALIDAD LIBERADORA

A. LA VIDA HUMANA COMO IMPERATIVO ETICO FUNDAMENTAL

A partir de la reflexión anterior podemos afirmar sin

ninguna vacilación que hoy en América Latina el imperati-

vo ético básico y fundamental es la vida humana. La actual

situación latinoamericana exige desarrollar una ética libera-

dora de la vida. Estos son los imperativos básicos de una ética

de la vida : trabajo, pan, techo, educación, justicia y seguri-

dad. Estos son los imperativos básicos de una ética de la

muerte; carestía, hambre, analfabetismo, etc. El criterio fun-

damental para el discernimiento ético es la vida humana del

hombre real concreto. No se trata, en una primera instancia,

de discernir entre lo que es moral y lo que es inmoral, sino

entre dos tipos de ética o moral. Hay una ética de la vida, de

la liberación y de la esperanza, y hay otra ética de la muerte,

de la opresión y del miedo. En la ética de la muerte, el desem-

pleo no es malo, pues permite el aumento de la ganancia

requerido por la libertad del mercado. En la ética de la vida

el no tener ninguna esperanza es gravemente inmoral; por el

contrario, en la ética de la opresión, la esperanza es altamen-

te subversiva. El hombre concreto, especialmente el pobre,

en su vida humana material se impone como criterio de

discernimiento moral.

Desde esta perspectiva se nos hace inteligible lo que nos

dice San Pablo en su carta a los Romanos; . . el régimen
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del Espíritu de la vida te ha liberado del régimen del pecado

y de la muerte” (Rom. 8, 2). El régimen o ética del pecado

y de la muerte es contradictorio con el régimen o ética del

Espíritu y de la vida. En el capítulo 7, de la misma carta, se

nos dice que es la ley la que nos sitúa en la ética de la muerte

y la fe en Cristo Jesús en la ética de la vida. En el régimen

de la ley se da la vida de la carne (los bajos instintos), que

provocan la muerte del hombre; en el régimen de la fe se da la

crucifixión de la carne, que lleva a la vida o resurrección del

hombre. Tenemos así dos regímenes éticos con los siguientes

términos correlativos:

Régimen de la ley -* pecado -* vida de la carne -* muerte

del hombre.

Régimen de la fe -> espíritu -* muerte de la carne -* vida

del hombre.

La ley es buena, pero ésta hace vivir al pecado para matar

al hombre. La fe, por el contrario, posee el Espíritu para la

vida del hombre. En el régimen del pecado hay vida, pero es

la vida de la carne que mata al hombre. En el régimen del

Espíritu hay muerte, pero es la muerte de la carne que hace

vivir al hombre. En el primer caso hay un vivir para la muerte

y en el segundo caso un morir para la vida (cf. Rom. 7 y 8;

Gál. 3 a 6). Tenemos así en San Pablo la contradicción entre

dos tipos de moral o dos regímenes éticos. Una ética de la

ley, del pecado y de la muerte y una ética de la fe, del espíri-

tu y de la vida. La contradicción no es entre una ética del

cuerpo y otra del alma, sino entre una ética de la muerte y
otra de la vida. La contradicción fundamental en Pablo es

muerte-vida del hombre total concreto y no la oposición

cuerpo-alma o aquella de materia-espíritu. No hay una moral

materialista opuesta a otra espiritual, sino una moral de la

muerte opuesta a otra de la vida y ambas en referencia al

hombre total concreto. La vida según la carne mata el hom-
bre en cuerpo y alma; la vida según el Espíritu da vida al

hombre en cuerpo y alma (resurrección).

B. ESPIRITUALIDAD Y VIDA

Si volvemos a la realidad de América Latina, interpreta-

da a la luz de nuestra fe, descubrimos también que el “régi-
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men del Espíritu” está esencialmente vinculado a la vida

del hombre. La ética del Espíritu es una ética de la vida; la

vida según el Espíritu conduce a la plenitud de la vida en la

resurrección del hombre en su cuerpo y alma. Esta ética

del Espíritu o vida según el Espíritu es lo que llamamos hoy
en América Latina espiritualidad. Dentro de la lógica cris-

tiana de San Pablo, la espiritualidad se define por la oposi-

ción muerte-vida. La espiritualidad, o vida según el Espíritu,

es la experiencia de Dios en la lucha por la vida: por la libe-

ración del hombre oprimido concreto. La espiritualidad no
puede ser sino espiritualidad de la vida, una espiritualidad de
la liberación, una ética liberadora de la vida. A todo esto se

opone la ética de la muerte, la vida según la carne, que opri-

me al hombre concreto.

C. ESPIRITUALIDAD Y PRAXIS

San Pablo nos dice que el hombre no-justificado, que vive

bajo el régimen de la ley (Rom. 7, 14-25), no entiende lo que

hace: “Lo que realizo no lo entiendo, pues lo que yo quiero,

eso no lo ejecuto y, en cambio, lo que detesto eso lo hago”
(v. 15). Esta es la situación del hombre conducido por la

ética de la ley o ética de la muerte, el hombre que no ha

sido liberado por el régimen del Espíritu de la vida. En esta

ética de la ley se produce una total separación entre con-

ciencia y práctica. La conciencia ética o moral quiere lo

que dice la ley y la ley es buena, pero la práctica no sigue

lo que quiere la conciencia, sino lo que determina la ley de

la carne o ley de la muerte del hombre. La conciencia quiere

lo bueno y la práctica hace lo malo. Se produce así una

esquizofrenia entre conciencia y práctica, entre intención

y acción, entre los principios y la vida. El régimen de la ley

es un régimen de la muerte del hombre, donde la concien-

cia, la intención, los principios o valores no salvan al hombre

concreto. Es ésta la ética de la muerte que vivimos a diario en

la realidad de opresión de América Latina. El sistema procla-

ma toda clase de valores y principios éticos, y son realmente

valores y principios auténticos, pero la práctica del sistema, lo

que realmente hace, es todo lo contrario, es opresión y muer-

te. Es un sistema incapaz de salvar al hombre de la muerte.

Todo lo contrario es la ética del Espíritu de la vida, que libe-

ra realmente del régimen del pecado y de la muerte. Esta
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ética de la vida del hombre concreto lo salva realmente de la

opresión. El hombre de fe, conducido por esta ética del Espí-

ritu entiende lo que hace, pues lo que quiere, eso es lo que

ejecuta, y lo que detesta, eso es lo que no hace. Hay unidad

entre intención y acción, entre conciencia y práctica. La ética

de la liberación es así una ética consecuente, donde el Espíri-

tu no engaña al hombre como lo hace la ley, sino que salva al

hombre de la muerte. La ética de la liberación o ética de la

vida humana es la espiritualidad que vivimos los cristianos en

la vraxis de liberación.

3. LA EXPERIENCIA DE DIOS EN LA PRACTICA
POLITICA DE LIBERACION

La espiritualidad cristiana ha sabido siempre descubrir

la relación profunda entre el sentido de la vida y el sentido

de Dios. La espiritualidad ha sido siempre una experiencia

donde el misterio de la vida y el misterio de Dios son vividos

en una sola dimensión, a la vez profundamente mística y
humana. Los grandes místicos de la historia han sobresalido

por su profundo sentido humano de la vida; piénsese por

ejemplo en un Francisco de Asís o en una Teresa de Avila.

El Dios del hombre espiritual, siempre ha sido el Dios Vivo

o Dios de la Vida. Esto es lo que encontramos también en la

fórmula mística de San Irineo: “Gloria Dei vivens homo,
gloria autem hominis vita Dei

”

(La gloria de Dios es el hom-
bre vivo y la gloria del hombre, la vida de Dios). Aquí la

“gloria de Dios’
- no es su culto externo, sino su misma

existencia, lo que Dios en sí mismo es (en hebreo el término

“gloria” —kabod— designa el “peso”, es decir, la esencia

íntima). Lo que Dios es y lo que Dios nos comunica se revela

en la vida corporal y espiritual del hombre; á su vez, el hom-
bre realiza plenamente su propia gloria en el encuentro con
Dios.

Mucho se ha dicho, y hay que insistir en ello, que la

experiencia original y originante de la Teología de la Libera-

ción ha sido una experiencia espiritual. Así lo recuerda el

IV Congreso de Teólogos del Tercer Mundo (Sao Paulo,

1980 ):

Debemos vitalizar, y aun a veces recuperar, la espiritualidad

cristiana como la experiencia original que lanza a los cris-
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tianos y a las comunidades populares al compromiso evan-

gelizador y político y a la reflexión teológica (No. 55).

En el surgimiento de la Teología de la Liberación cierta-

mente hay una práctica política: un compromiso solidario

con el pobre y una lucha inclaudicable por la justicia. Muchos
militantes cristianos nos insertamos en forma política, orgáni-

ca y teórica en el movimiento popular y sus organizaciones

políticas. Pero lo que hizo surgir la Teología de la Liberación

no fue mecánica ni espontáneamente esa práctica política,

sino la nueva experiencia de Dios que hicimos en esa práctica

política. En la radicalización política de los cristianos se gene-

ró así simultáneamente un fuerte movimiento espiritual.

Vivimos un redescubrimiento de Dios, desde la perspectiva

del pobre, iluminados por lo que la Biblia nos decía de Dios

en el Exodo, en los Profetas, en los Salmos y en Jesucristo.

A. LA TRASCENDENCIA DE DIOS EN LA PRACTICA DE LIBERACION

La experiencia espiritual en el compromiso político, no
se dio sin crisis y serios conflictos. La praxis política tiene

una tremenda densidad crítica, anti-idolátrica y anti-fetichis-

ta, que provoca crisis de fe. Para algunos, quizás por falta de

un suficiente acompañamiento eclesial, esta crisis terminó en

ateísmo. Para otros, en la medida que hubo un cierto acom-

pañamiento eclesial que permitió resistir toda clase de sospe-

chas y condenas, la fuerza teórico-crítica de la praxis provocó

una crisis de fe que posibilitó una conversión y una profun-

da renovación espiritual. Llegamos a ser “ateos” de ese “Dios”

abstracto y universal, que el sistema transforma en un “Dios

necesario”. Simultáneamente, descubrimos el Dios trascen-

dente que se revela en el misterio del pobre y su historia de
liberación. El Dios que nos presenta la Biblia, lo empezamos
a descubrir en el Exodo y en la Pascua latinoamericana :en el

paso de un sistema inhumano a formas más justas y solidanas

de sociedad. La vivencia trascendente y gratuita de Dios en la

práctica política de liberación, significó a su vez una constan-

te radicalización del compromiso y una creciente experiencia

espiritual. Esta experiencia conducía a una oración cada vez

más exigente, a una relectura bíblica y a una celebración

litúrgica cada vez más significativa. La experiencia espiritual

se transformó en la dimensión trascendente y gratuita de la

práctica política, que fuimos valorizando y profundizando
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cada vez más. Allí se dio la experiencia personal y colectiva

del encuentro con Dios. La Teología de la Liberación empe-

zó a ser temida, no tanto por sus opciones políticas, sino

porque daba razón de esa presencia inquietante de Dios en el

mundo y en la lucha de los más pobres. Nunca antes la Teolo-

gía, con tanta fuerza y densidad como ahora lo hacía la

Teología de la Liberación, ponía el tema de Dios en el centro

de su discurso teológico y en el centro de su actividad eclesial

y política.

B. EL SENTIDO ESPIRITUAL Y ABSOLUTO
DE LA VIDA HUMANA CORPORAL

Si en la práctica política se re-descubría el sentido tras-

cendente de Dios, a la luz de la fe y por el acompañamiento
eclesial también en esa práctica política se re-cuperaba el

sentido espiritual y absoluto de la vida. Ya vimos que la

espiritualidad bíblica no se define por la oposición alma-

cuerpo, sino por la oposición muerte-vida. Hablar de espiri-

tualidad no es hablar de las “cosas del alma”, por oposición

a las “cosas del cuerpo”. Hablar de espiritualidad es hablar

de la vida según el Espíritu, amenazada por la muerte. La espi-

ritualidad o santidad del cuerpo está en su plenitud de vida

que es eterna porque nunca muere. Esa plenitud le viene

del Espíritu que por la fe y la esperanza llega ahora a ser el

nuevo aliento vital del cuerpo, transformándolo en cuerpo

espiritual. Es esta plenitud de vida, lo que en la fe nos hace

descubrir a Dios como Padre y a los hombres como herma-

nos. Esta vida según el Espíritu transforma también nues-

tro cuerpo en el santuario del encuentro permanente con

Dios.

C. RELACION ENTRE ECONOMIA Y TEOLOGIA

Este sentido espiritual y absoluto de la vida, que simul-

táneamente descubrimos con el sentido trascendente de Dios

al interior de la práctica política de liberación, nos permite

valorizar en la vida humana toda su profundidad corporal

y material. El descubrimiento del Dios de la Vida y de la espi-

ritualidad de la vida, nos exige tomar en serio la vida en su

dimensión corporal y material. (En una visión espiritualista
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de Dios, que deja al hombre abandonado en su tendencia

carnal hacia la muerte, sin esperanza de resurrección, la vida

material y corporal del hombre queda fuera de interés y
consideración). La vida corporal y material es en primer
lugar el trabajo, la relación intrínseca entre vida y trabajo.

Por el trabajo el hombre transforma la naturaleza y construye

la comunidad humana y así produce y reproduce constante-

mente la vida. Sin trabajo no hay vida. No podemos descubrir

el sentido espiritual de la vida, si no descubrimos el sentido

espiritual del trabajo en su dimensión histórica, tanto en rela-

ción con la naturaleza como con los demás hombres. Tampo-
co podemos hablar del Dios de la vida, sin hablar del trabajo

del hombre que permite producir y reproducir esa vida. En
este sentido valorizamos en toda su extensión y profundidad

la encíclica de Juan Pablo II: Laborem Exercens. El Papa

profundiza justamente en esa relación entre vida y trabajo

y es así que habla de espiritualidad del trabajo. El Papa pre-

senta la raíz teológica de esta espiritualidad del trabajo en

el misterio de la creación (No. 1 2).

Si se habla de la vida, se debe hablar del trabajo, pero

también de todas aquellas necesidades básicas que hace posi-

ble el trabajo o que el hombre consigue con su trabajo :pan,

salud, techo, educación, seguridad, etc. . . Todos estos son

los imperativos básicos de la vida, sin los cuales no hay vida.

Sin trabajo, pan, techo, salud ... el hombre tiende a la muer-

te y finalmente se muere o es asesinado. Una espiritualidad de

la vida es también una espiritualidad del trabajo, del pan, de

la casa, de la salud, de la educación, etc. . . Ahí se juega la

vida y la producción de la vida y por lo tanto también ahí

se debe jugar una espiritualidad de la vida y toda posibilidad

de encuentro del hombre con el Dios de la vida. Trabajo, pan,

techo, salud y educación, son imperativos económicos y

políticos para la reproducción de la vida, pero también son

imperativos éticos y, a la luz de la fe, son también imperati-

vos espirituales. La Vida según el Espíritu supone vida y

reproducción material y corporal de la vida. Trabajo, pan,

techo y salud son la base material de toda vida y por lo tanto

de toda espiritualidad de la vida. Pero también la satisfacción

de estas necesidades básicas, sin esta dimensión de espirituali-

dad, pierde todo su sentido de vida y por lo tanto todo su

sentido trascendente, absoluto y espiritual. La vida según el

Espíritu nos libera del pecado y de la carne, es decir, de la
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fuerza que orienta la vida y la reproducción de la vida hacia

la muerte. Si el trabajador está amenazado de muerte por el

desempleo, la desnutrición, la enfermedad, la ignorancia,

etc. . . la lucha por la vida contra la muerte es lucha por el

pleno empleo, por el pan, la salud, el techo, etc. . . . Esta

lucha tiene, además de un sentido económico y político, un

profundo sentido espiritual: es la lucha por la vida y la justi-

cia en la cual se juega el sentido absoluto y espiritual del

hombre. Esta es la vida según el Espíritu, que nos permite

la búsqueda de Dios, en la medida que nos libera del pecado y
de la muerte. En la construcción de la vida descubrimos así

la gloria de Dios. Esta es la experiencia de fe de la espiritua-

lidad de la vida. En esta experiencia de vida se funda nuestra

esperanza en la resurrección, cuando Dios será todo en todas

las cosas (cf. 1 Cor. 15,28).

Queremos concluir con las mismas palabras que San

Pablo pone al final de cada uno de sus dos tratados de espiri-

tualidad (Rom. 8 y 1 Cor. 15).

¿Quién nos separará del amor de Cristo? ¿La tribulación?

¿La angustia? ¿La persecución? ¿El hambre? ¿La desnu-

dez? ¿Los peligros? ¿La espada?, como dice la Escritura:

Por tu causa somos muertos todo el día; tratados como
ovejas destinadas al matadero. Pero en todo esto salimos

vencedores gracias a Aquél que nos amó (Rom. 8, 35-37).

Por consiguiente, queridos hermanos, manténgase firmes,

inconmovibles, progresando siempre en la obra del Señor,

conscientes de que su trabajo no es vano en el Señor (1 Cor.

15, 58).
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Capitulo II

Raíces Bíblicas

de la Iglesia de los Pobres

1 . LA BIBLIA Y LA MEMORIA HISTORICA DE LOS POBRES

La Biblia ha jugado un rol ambiguo en las Iglesias. A veces

se la ha utilizado como instrumento de represión de las

conciencias. Otras veces, se ha constituido en un arma valio-

sa de evangelización y liberación. ¿Cómo se resuelve esta

ambigüedad? Fundamentalmente discerniendo el sujeto que

lee y explica la Biblia. La Biblia solamente es instrumento

de evangelización liberadora cuando es leída por los pobres o

desde la perspectiva de los pobres. Nuestra hipótesis es que

los pobres son el autor humano de la Biblia y son ellos los

que en última instancia tienen la clave de su interpretación.

La Biblia pertenece a la memoria histórica y subversiva de los

pobres. En las Iglesias ellos deben apropiarse de la Biblia y
leerla a partir de su propia historia y luchas de liberación.

La exégesis y toda explicación científica de la Biblia tiene

sentido cuando se pone al servicio de esta primer lectura

bíblica hecha por los pobres.

Los pobres constituyen el intérprete privilegiado de la

Biblia. Hablar de los pobres, sin embargo, es hablar de un

sujeto colectivo y conflictivo. Se trata del pueblo de los

pobres, de los pobres como clase, grupo o conjunto de todos

los sectores sociales explotados o razas humilladas. Se trata

también de los pobres en lucha por su propia liberación. Los

pobres son el movimiento popular, es decir, el pueblo en mo-
vimiento por su total liberación. Si estos son los pobres que

constituyen el sujeto de toda lectura bíblica, también la inter-
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pretación de la Biblia será un hecho colectivo y conflictivo.

La Biblia no es patrimonio exclusivo de “maestros'’ sabios o
de “élites” entendidas en lenguas clásicas, rodeados de com-
plicados y voluminosos diccionarios, gramáticas y concordan-

cias. La Biblia es patrimonio de la memoria histórica de un
pueblo explotado y creyente. La explicación de la Biblia no
es tampoco un quehacer exclusivo de academias silenciosas

o de cultos solemnes, sino que es también un hecho conflic-

tivo. La Biblia ha llegado a ser en las manos del pueblo un
instrumento de lucha y de liberación, sobre todo un instru-

mento de liberación de las conciencias, ligado a la acción

evangelizadora de las Iglesias.

A. LOS POBRES Y LA EVANGELIZACION

Iniciamos nuestra reflexión con una definición de lo que

es “evangelización”: “Evangelizar es anunciar el verdadero

Dios, el Dios revelado en Cristo: el Dios que hace alianza

con los oprimidos y defiende su causa, el Dios que libera a su

pueblo de la injusticia, de la opresión y del pecado”*.

La evangelización así definida es una tarea extremada-

mente difícil, especialmente en un contexto de extrema

miseria y explotación. En este contexto, el Dios de Jesucris-

to es el “Dios desconocido” (Hechos 17, 22ss.). Todo sistema

de opresión crea multitud de ídolos. Idolos con los cuales el

sistema y las clases dominantes se identifican y en nombre de

los cuales explotan al pueblo. Idolos que se convierten en

sujeto abstracto y universal de la historia. Son ídolos que

tienen ojos y no ven, tienen manos y no tocan (Salmo 115),

pero el sistema de dominación sí que tiene ojos y ve muy
bien, tiene manos y golpea duro. La fuerza de los ídolos está

en el sistema que los genera. El sistema es el sujeto concreto

y determinado que oprime a los pobres, pero al identificar-

se con los ídolos, se transforma en un sujeto abstracto y
universal. Cuando el sistema de opresión se idolatriza de esta

forma, es un sistema mucho más poderoso. En los ídolos

el sistema encuentra una fuerza “divina”, “trascendental”,

“mística” y “sobrenatural”. Si evangelizar es anunciar al

verdadero Dios, al Dios revelado en Cristo, entonces la evan-

* Congreso Internacional Ecume'nico de Teología. Sao Paulo, febrero de 1980.

No. 40.
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gelización implica un enfrentamiento terrible con todos los

ídolos del sistema de opresión. La evangelización desata en

la historia la “lucha de los dioses”. La lucha contra los ídolos,

implicada en todo acto evangelizador, desenmascara el carácter

falsamente divino y trascendental del sistema y lo reduce a lo

que realmente es: un sistema histórico y concreto de opre-

sión. La evangelización, por lo tanto, al anunciar al verdadero

Dios, hace tomar conciencia al hombre de su real historia de

opresión y liberación. La evangelización es en este sentido un
juicio, donde los hombres aparecen tal como son histórica-

mente, despojados de falsas representaciones idolátricas.

La evangelización como anuncio del. verdadero Dios, se

da así en la historia como un proceso extremadamente
conflictivo y crítico, que juzga, separa y divide a los hom-
bres según sea su práctica real de opresión o de liberación.

En la evangelización se revela el Dios verdadero y se descu-

bre el hombre en su verdadera relación frente a los otros

hombres. En este sentido, toda auténtica evangelización,

centrada fielmente en el anuncio del Dios de Jesucristo,

implica por parte del hombre una toma de conciencia. La
evangelización radicaliza así todo proceso de concientiza-

ción, y viceversa, todo proceso de concientización, abre un

espacio nuevo a la evangelización.

Una vez definida la evangelización, podemos ahora enten-

der la relación intrínseca que existe entre los pobres y la

evangelización. No afirmamos aquí que los pobres sean

mecánica y espontáneamente sujetos de evangelización. Pero

sí afirmamos que los pobres son los que pueden evangelizar

o ser evangelizados. El hecho de que puedan evangelizar, no
quiere decir que ellos necesariamente evangelicen. La evange-

lización supone siempre la acción de las Iglesias y el don gra-

tuito y trascendente de la fe. Pero son los pobres los que

pueden acoger este don y responder a la convocación de la

Iglesia. Es en este sentido que Puebla habla correctamente del

“potencial evangelizador de los pobres'’ (Puebla No. 1147).

Los pobres tienen la potencia, el poder, para anunciar el Dios

verdadero de Jesucristo en nuestra historia. Poder que viene

de Dios, pero que únicamente los pobres pueden realizarlo

en la historia en la tarea evangelizadora. ¿Y por qué los po-

bres? Porque ellos, o los que se hacen como ellos, tienen

poder para luchar en forma consciente y organizada contra

los mecanismos de opresión y alienación, base material de
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los ídolos del sistema y obstáculo material para todo posible

conocimiento de Dios. Santo Tomás decía que el acto de fe

debía ser un acto plenamente humano, es decif, perfectamen-

te consciente y libre. Creemos que son los pobres los que
pueden producir ese acto plenamente humano, en la medida
que se asumen como sujeto de su propia historia y des-idola-

trizan al opresor como sujeto histórico y responsable del

sistema de dominación. Sólo ese acto plenamente humano,
que sólo los pobres pueden realizar en una historia de miseria

y opresión, es capaz del don gratuito y trascendente de la fe.

“Bendito seas, Padre, Señor de cielo y tierra, porque, si has

escondido estas cosas a los sabios y entendidos, se las has re-

velado a la gente sencilla; sí, Padre, bendito seas, por haberte

parecido eso bien” (Mt. 1 1, 25-26).

B. LOS POBRES Y LA BIBLIA

1. Texto bíblico y liberación histórica:

base material de la evangelización

Evangelizar es mucho más que interpretar un texto bíbli-

co. Una buena explicación de la Biblia no es necesariamente

una buena evangelización. El texto bíblico tiene fuerza evan-

gelizados, cuando es interpretado al interior de un proceso

de liberación. Un texto sin historia es un texto que no hace

historia; igualmente una Biblia leída fuera de la historia es

una Biblia que no nos revela la Palabra de Dios en nuestra

historia.

Pero también es cierto que un proceso de liberación, por

sí mismo, no es directamente un proceso de evangelización.

Incluso si hay una experiencia religiosa o espiritual en ese

proceso, todavía no podemos hablar de evangelización.

Evangelizar es mucho más que una vaga y ambigua experiencia

de Dios en la historia. No toda experiencia espiritual es

evangelizadora, aunque dicha experiencia se realice en las

entrañas mismas de un proceso de evangelización. Es necesa-

rio siempre, para que pueda haber un proceso de evangeliza-

ción, que haya una referencia explícita a la Biblia. Es el

texto bíblico, leído con fe al interior de un proceso de libe-

ración, el que nos permite descubrir y articular la Palabra de

Dios.



En toda evangelización, por lo tanto, hay dos elemen-

tos indispensables; el texto bíblico y la historia. Estos dos

elementos constituyen la base material (o la condición de

posibilidad) de todo proceso evangelizador. La fe de la Iglesia

y de los cristianos no podría realizarse en la evangelización

sin esa base material. La explicación de un texto bíblico

fuera de la historia o una experiencia de Dios en la historia

sin referencia al texto bíblico, no generan un proceso evange-

lizador.

Además de afirmar los elementos constitutivos de esta

base material indispensable de la evangelización, es necesario

profundizar en la relación existente entre estos dos elemen-

tos: el texto y la historia. La Biblia, como texto nos revela

el dónde y el cómo Dios se nos revela hoy día en nuestra

historia. La Biblia no es una carta, que baste abrir el sobre

para escuchar en sus líneas directamente la Palabra de Dios.

La Biblia es más bien una carta que nos da indicaciones

sobre el lugar y la forma de nuestro encuentro con Dios.

Por otro lado, no cualquier experiencia religiosa en la historia

nos permite escuchar la Palabra de Dios. Para discernir la

voz de Dios en la historia, es necesario tener un criterio segu-

ro de discernimiento. En la historia se escuchan muchas
palabras “divinas”. Todos los dioses hablan en la historia y
todos los hombres escuchan la voz de su dios en su propia

historia. En medio de tanta “gritería divina” o “palabrería

sobrenatural” sólo podemos descubrir la Palabra del Dios

de Jesucristo tomando como referencia el texto bíblico. En
la Biblia tenemos el testimonio de aquellos creyentes, padres

en nuestra fe, que encontraron en su historia al Dios verdade-

ro. Ese testimonio es indispensable para discernir en nuestra

historia la Palabra del Dios de Jesucristo que nos habla hoy
día. La evangelización es histórica no sólo porque se realiza

en la historia, sino también porque se realiza en continuidad

histórica con todos los creyentes que escucharon y anuncia-

ron al Dios verdadero en su propio tiempo.

Resumiendo podemos decir que la base material de la

evangelización es el texto y la historia y que ningún elemento

debe faltar para que la fe de la Iglesia pueda evangelizar.

Texto sin historia o historia sin texto no conducen a la evan-

gelización. Pero podemos decir algo más; si bien el texto y la

historia constituyen la base material de la evangelización, de-

bemos subordinar el texto a la historia y no la historia al
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texto. Es la historia la que nos ilumina el texto bíblico como
testimonio o como criterio de discernimiento de la Palabra de

Dios. Si absolutizamos el texto bíblico como Palabra directa y
material de Dios, entonces toda nuestra historia, como base

material de la evangelización, queda subordinada al texto.

Nuestra historia queda así prisionera de un texto y el texto

termina matando la historia. Por el contrario, debemos subor-

dinar el texto a la historia: discernir el texto bíblico a partir

de nuestra experiencia de Dios en nuestra historia. No pode-

mos evangelizar si no liberamos nuestra historia presente de

toda opresión de textos pasados. Cuando el texto bíblico se

absolutiza, entonces se convierte en Ley y en instrumento de

represión de la conciencia histórica de un pueblo. No hay

peor dominación que ésta que se ejerce en nombre de un
texto “sagrado” y “divino”. El texto bíblico sólo es instru-

mento de liberación de la conciencia religiosa cuando es leído

desde la historia, pero una historia de liberación, donde el

hombre es sujeto de su propio destino. La absolutización

del texto bíblico como Palabra material y directa de Dios es

la máxima negación de la historia y del hombre como sujeto

de su propia historia. El texto bíblico es necesario para una

plena evangelización, pero debemos liberar ese texto bíblico

de toda absolutización opresora y rescatarlo como testimonio

y criterio de discernimiento de la Palabra.

2) Los pobres como sujetos privilegiados y legítimos

de la interpretación bíblica

Todo lo anterior nos sirve como marco teórico para en-

tender lo que afirmamos al comienzo sobre los pobres como
sujeto de la evangelización y, ahora más en concreto, como
sujeto de los dos elementos que constituyen lo que hemos
llamado la base material de la evangelización: texto e historia.

Nuestra afirmación ahora es la siguiente: los pobres son suje-

to de la evangelización cuando llegan a ser también sujeto de

su propia historia y sujeto intérprete del texto bíblico. En
otras palabras :son los pobres los únicos que pueden construir

la base material de la evangelización. No negamos la acción

convocadora de la Iglesia y la necesidad del don gratuito y
trascendente de la fe en todo proceso evangelizador, pero sí

afirmamos la necesidad de la base material para que esa

acción de la Iglesia y ese don gratuito de la fe puedan realizar-

118



se en la historia. Los constructores de esa base material son

únicamente los pobres o los que se hacen como ellos.

No trataremos aquí el tema de los pobres como sujeto de

su propia historia, como base material necesaria para un pro-

ceso de evangelización. Este tema ha sido ya tratado. Nos
interesa desarrollar brevemente aquí más bien la relación

directa de los pobres con el texto bíblico cuya interpreta-

ción constituye igualmente una base material necesaria para

la evangelización como ya vimos más arriba.

Desde una perspectiva sociológica, pero interpretada a la

luz de la tradición y de la fe, podemos afirmar que son los

pobres los intérpretes privilegiados y legítimos del texto

bíblico, pues ese texto pertenece a la memoria histórica de

los pobres. Los pobres son el autor humano de los textos

bíblicos. Toda la Biblia ha sido producida por los pobres o

desde la perspectiva de los pobres, lo que permite a ellos y
sólo a ellos encontrar la clave de su interpretación. La Biblia,

en este sentido, tiene ya una tremenda originalidad histórica

y humana. En la historia de la humanidad son normalmente
los grupos dominantes los que escriben la historia. Los pobres

raramente tienen posibilidad de escribir su historia o de escri-

bir la historia desde su perspectiva. Cuando logran hacerlo,

esa literatura normalmente “se pierde” o es destruida por las

castas intelectuales al servicio de la dominación. En la historia

de la literatura, la Biblia constituye una excepción: siendo

un libro de los pobres o escrito desde su perspectiva, ha logra-

do sobrevivir a través de los siglos. Pero este hecho excepcio-

nal no ha sido fácil y pacífico. Por el contrario, los pobres ya

en la* misma gestación de la Biblia, en su etapa oral o escrita,

han debido luchar tenazmente y con mucha astucia para

que su libro permaneciera. La Biblia, como libro de los po-

bres, ha sido un terreno de innumerables luchas y conflictos.

Los pobres han tenido que defenderse para conservar sus

libros como propios. A pesar de todos sus esfuerzos este proce-

so ha sido innumerables veces traicionado. En esta lucha pode-

mos distinguir dos etapas: durante la gestación del texto

bíblico y después. El estudio de esta lucha, en la construc-

ción del texto y en su posterior conservación, donde se

enfrentan los pobres como autor y las clases dominantes

como “ladrones” de este texto de los pobres, nos puede

dar una metodología adecuada para que también hoy en
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día los pobres puedan re-apropiarse del texto bíblico en un
proceso de evangelización liberadora.

3 ) La lucha de los pobres en la gestación del texto bíblico

Durante el proceso de gestación de la Biblia, los pobres

utilizaron diferentes medios para defender su propio testimo-

nio. Sólo los enumeramos, para que otros profundicen esta

búsqueda. En primer lugar los pobres adjudicaban sus tradi-

ciones y textos a algún personaje famoso: un rey, un profeta,

un maestro connotado. Era una ficción literaria que prote-

gía los textos contra todo intento manipulador. Otro recurso

era el hablar o escribir en términos propios o en simbología

cuya clave de interpretación los pobres conservaban secreta-

mente. Por eso toda literatura escrita desde los pobres es una
literatura difícil, enigmática, sobre todo para aquellos que no
poseen la clave de su interpretación. Otro método muy efec-

tivo era la conservación de las tradiciones en forma oral,

aún después de que los textos eran fijados por escrito. La
tradición bíblica, como es bien sabido, nace y se conserva

por largo tiempo sólo en su forma oral. Los pobres, en tanto

que explotados, son normalmente analfabetos, y la escritura,

como todos los medios de producción cultural, están nor-

malmente monopolizados por los grupos dominantes. Esto

obliga a los pobres a desarrollar la producción oral, y la

memoria ha sido un instrumento poderoso de defensa de la

cultura popular en todas sus formas. Cuando la tradición

oral era fijada por escrito, se corría el peligro de que fuera

manipulada y traicionada. Sobre todo porque ese proceso

de escritura era realizado por sacerdotes y escribas, que

normalmente pertenecían a las castas dominantes. Para

impedir esa manipulación, los pobres conservaban su tradi-

ción en forma oral. Esta conservación era más fácil cuando

se utilizaban recursos literarios como la poesía o el relato

histórico esquemático. La tradición oral queda entonces

como una referencia constante de verificación del texto

escrito. En la gestación del texto bíblico algo de esta mani-

pulación se dio y ya no tenemos la tradición oral para verifi-

carla. En términos generales podemos decir que los textos

menos manipulados son aquellos que mejor reflejan esa

tradición oral. Un caso claro lo constituyen los salmos. Como
éstos eran siempre recitados de memoria, era muy difícil
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manipularlos por escrito. De ahí que en los salmos aparece

muy diáfanamente el pobre como autor. Claro está que para

defender esa autoría, que para muchos era escandalosa, los

pobres atribuyen sus Salmos a Salomón, a David o a algún

maestro famoso. Un último recurso, pero había muchísimos
más, era el conservar las tradiciones populares en los santua-

rios. Los levitas y sacerdotes cumplían la función de guardar

las tradiciones y los testimonios bíblicos. Estos eran leídos

delante del pueblo, en las fiestas religiosas, y el pueblo po-

día así verificarlos. Este proceso se tornó peligroso para la

memoria histórica de los pobres, cuando se unificaron todos

los santuarios populares en el único templo de Jerusalén. La
unificación de los templos significó la unificación y norma-

ción de las tradiciones bíblicas, con el consiguiente riesgo de

su manipulación por jerarquías más altas y con mayor poder

cultural de dominación. Las Iglesias han prolongado esta

función de los antiguos santuarios populares, cuando conser-

van la memoria histórica de los pobres y defienden al pobre

como autor y sujeto de los textos bíblicos.

4) La lucha de los pobres en la interpretación del texto bíblico

Una vez que se terminó el proceso de escritura de la Bi-

blia y se fijó el canon o medida de sus libros, la batalla entre

los pobres como sujeto y autor humano de la Biblia y aqué-

llos que desde la dominación buscaban manipularla, no se

terminó. La Biblia fue falsificada de múltiples maneras con-

tra su autor y su testimonio. Podemos decir que esta mani-

pulación se hizo desde fuera y desde dentro. Desde dentro

el texto bíblico pudo ser falsificado en la transcripción de los

manuscritos y, sobre todo, en las traducciones. Cuando la

Biblia es traducida a lenguas modernas, se abre un enorme
espacio para introducir en el texto falsas interpretaciones.

La única traducción fiable, no es sólo aquella fiel a los dic-

cionarios y las gramáticas, sino sobre todo aquella que se

hace desde la perspectiva de los pobres y oprimidos. La
manipulación puede ya comenzar en la misma confección

de los diccionarios y gramáticas, en las concordancias y léxi-

cos bíblicos. Otros espacios para posibles manipulaciones

que se introducen en el mismo texto, son los títulos que se

agregan a los diferentes pasajes y perícopas bíblicas, las no-

tas al pie de página, los textos que se dan como paralelos, los
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índices, etc. . . Incluso puede darse una falsificación en el

tipo de Biblia que se produce: tamaño, papel, formato.
Cuántas Biblias de lujo, con bordes de oro, con tapas encha-
padas, etc. . . cuyos altos precios alejan la Biblia de las manos
de sus autores legítimos.

Pero también la Biblia puede ser manipulada desde fuera.

Esto sucede cuando en el lenguaje común se utilizan palabras

o frases bíblicas con un sentido antagónico al que tienen en el

mismo texto. La cultura dominante se apropia a veces de un
lenguaje bíblico y así introduce en el mismo texto una signi-

ficación contraria. Con la tradición estos significados comien-
zan a ser aceptados y canonizados de tal manera que siempre

que se lee el texto, éste transmite mensajes ajenos, que han
sido interiorizados en su misma letra por las clases dominantes.

Este proceso puede llegar tan lejos que ya la Bibüa se hace

ininteligible para los pobres. Otra manera de manipular la

Biblia desde fuera es el monopolio que ciertos “sabios” y
“maestros” se adjudican, haciendo creer que sólo ellos pue-

den llegar a una correcta interpretación y exégesis bíblica.

Se crea así un clima de miedo y de ignorancia en torno a la

Biblia. Se canonizan los mediadores (exégetas y letrados),

para que la Biblia no pueda llegar a las manos del pueblo.

Todo lo anterior lo referíamos a los pobres como autor

humano de la Biblia y nuestra reflexión era más bien de

tipo sociológico. Tratamos de describir la lucha encarniza-

da que se da en la producción y transmisión del texto bíbli-

co, entre su autor que es el pobre y las clases dominantes

que buscan eliminar al autor humano de la Biblia. El mismo
texto bíblico es testigo de ese enfrentamiento y la exégesis

debe descubrirlo desde la perspectiva del pobre, antes de

iniciar cualquier tipo de explicación técnica. En este sentido

podemos decir que hay dos lecturas bíblicas: la primera

hecha directamente por los pobres y oprimidos en el proceso

de evangelización. La segunda lectura bíblica hecha por los

exégetas y peritos. Esta segunda lectura debe estar al servicio

de la primera y la primera debe ser clave profunda de inter-

pretación de la segunda. La necesidad de esta segunda lectu-

ra, hecha en el espíritu de la primera, es obvia, pues existe

una enorme distancia entre el autor humano de la Biblia y
su intérprete actual. Sin embargo, esta segunda lectura, aun-

que sea completamente fiel al sentir y pensar de los pobres, no

debe nunca impedir o dispensar la primera lectura hecha di-
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rectamente por los pobres. Muchas veces sentimos la tenta- ^
ción de transformarnos en mediadores de la Biblia, argumen-

tando que la Biblia es un texto largo, difícil, complicado,

oscuro, que la gente puede perderse en su lectura o que

puede perder mucho tiempo para llegar a su mensaje cen-

tral. Entonces nosotros como mediadores buscamos trans-

mitir resúmenes, esquemas y lecturas hechas, para “facilitar”

el acceso a un libro tan “difícil”. Creemos que esto es peli-

groso, si privamos a los pobres del acceso directo a la Biblia.

Al crear la imagen del mediador o intérprete autorizado y
letrado, podemos traicionar la memoria histórica de los po-

bres y su testimonio de encuentro con Dios.

5 ) La Biblia como instrumento indispensable

en la evangelizadon de los pobres

Podemos profundizar teológicamente lo dicho afirmando

que los pobres, o los que se hacen como ellos, son los que

más necesitan del texto bíblico, como criterio para discernir

en su historia al Dios de Jesucristo. Ya dijimos anteriormen-

te que el proceso de evangelización era un proceso extrema-

damente conflictivo y violento, pues vivimos en un mundo
plagado de ídolos. El Dios de Jesucristo, el Dios liberador del

pobre y del oprimido, es el “Dios desconocido” en un mundo
de explotación y miseria. Cuando el pobre vive aplastado y
humillado, el Dios verdadero se revela como el Dios que escu-

cha el clamor de los oprimidos. Cuando el pobre se levanta y
lucha por su liberación y le caen encima todos los ídolos del

sistema y es satanizado, entonces el Dios de Jesucristo se

revela como el Dios con nosotros, como el Dios que lucha

junto a su pueblo. Cuanto más difícil se hace la tarea de dis-

cernir al Dios verdadero en un contexto idolátrico de explo-

tación, tanto más necesario le es el pobre, para poder evange-

lizar, tener en sus manos el texto bíblico, como criterio de

discernimiento. El pobre se constituye sujeto de la evangeli-

zación liberadora, cuando puede llegar a ser sujeto intérprete

del texto bíblico. Entonces descubre, a la luz de la fe y en la

comunidad eclesial, el testimonio de un pueblo pobre que

encontró al Dios verdadero en la liberación de la esclavitud

de Egipto. Descubre el Dios del éxodo, el Dios de los profetas,

el Dios de Jesucristo. Cuanto más el pobre es sujeto de su

propia historia; cuanto más es sujeto de interpretación del
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testimonio bíblico, tanto más llega a ser sujeto de la evange-
lizaron. Cuanto más se hace sujeto de su propia historia y
desde su historia entiende el texto bíblico, mayor es la base
material para un auténtico proceso de evangelización libera-

dora. La Palabra de Dios, y la fe que permite escucharla, es

plenamente don gratuito de Dios, pero sólo los pobres, o los

que se hacen como ellos, pueden acogerlo en la historia.

Debemos entregar la Biblia al pueblo de los pobres y permitir

que ellos se apropien directamente del texto y su interpreta-

ción, pues la Biblia pertenece a la memoria histórica de los

pobres.

2. RAICES IDOLATRICAS DE LA OPRESION

La intuición central de lo que aquí voy a exponer, la

recogí' en enero de 1980 en El Salvador, después de haber tra-

bajado un tiempo con las Comunidades Eclesiales de Base.

Lo que ahí buscábamos era una explicación, al nivel de la

fe, de la terrible represión que se desataba contra el pueblo.

En El Salvador, como también en Guatemala, adonde fue a

trabajar unos meses después, la represión alcanzaba una ex-

tensión y una crueldad inauditas. Nos invadía un horror de

muerte, cuya superación se daba en el discernimiento o juicio

de fe, de que Dios estaba de parte del pueblo y la idolatría

estaba de parte del poder opresor. Mons. Oscar A. Romero
había denunciado el 1 de julio de 1979: “La violencia, el

asesinato, la tortura donde se quedan tantos muertos, el

machetear y tirar al mar, el botar gente: todo esto es el

imperio del infierno”. Un sacerdote traumatizado por la

represión, me hablaba también de un “Mysterium iniquitatis”,

refiriéndose a la masividad y bestialidad de la represión.

En aquel entonces, era común calificar la violencia insti-

tucionalizada del sistema, como “pecado social”. Pero tal

calificación nos dejaba insatisfechos, pues el pecador no pue-

de pecar ilimitadamente. El pecador va muriendo en su peca-

do. Hay un límite. Cuando se llega a ese límite, el pecado

mata al pecador. Todo criminal se transforma en bestia y la

bestia termina matando al criminal. Pero en el caso de la re-

presión, nosotros veíamos que el sistema iba más allá de

todos los límites posibles e imaginables. El sistema asesina-

ba masivamente, y se deleitaba en la tortura y en la masacre,
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sin el menor desgaste, sin debilitarse, ni mucho menos morir

en su pecado. Esto nos llevó a buscar la raíz de la represión,

no en el pecado social, sino por detrás del pecado, en la idola-

tría. La idolatría era capaz de dar vida y fuerza ilimitada a la

represión, sin causar daño alguno al sistema como sujeto res-

ponsable de ella. En la represión se jugaba algo o alguien que

rivalizaba directamente con el mismo Dios. No se trataba sola-

mente de un pecado social del hombre, sino de la actualiza-

ción de alguien que se identificaba directamente con Dios. La
idolatría aparecía así, no como un problema puramente
“espiritual” o “íntimo”, sino como una amenaza altamente

peligrosa para la vida de todo un pueblo. En este sentido en-

tendemos lo de Mons. Romero: “Mientras no se conviertan

los idólatras de las cosas de la tierra al único Dios verdadero,

tendremos en esos idólatras el mayor peligro para nuestra

patria” (4 de noviembre de 1979). En las páginas siguientes

profundizaremos esta raíz idolátrica del pecado social, utili-

zando como instrumento de discernimiento, algunos textos

bíblicos.

A. EL BECERRO DE ORO: EL DIOS MANIPULADO POR AQUELLOS
QUE PERDIERON LA ESPERANZA

En el capítulo 32 del Exodo, descubrimos la relación en-

tre la deformación de Dios y el pecado social. El pecado de

idolatría no consiste aquí en la adoración del becerro de oro

como otro Dios, diferente de Yavé. El becerro es un ídolo

yavista, es decir, es la sede o el trono de Yavé, símbolo de su

presencia en medio de su pueblo. En el becerrro de oro, los

israelitas no buscan negar al Dios verdadero, sino trastocarlo

y manipularlo. Según todo el contexto, el pueblo quisiera

regresar a la seguridad que tenían como esclavos en Egipto.

Hay en el texto una relación directa entre la presencia del

ídolo y la ausencia de Moisés; entre la idolatría y la descon-

fianza en el plan salvífico-liberador de Yavé : “Haznos un
dios que vaya delante de nosotros, pues a ese Moisés que nos

sacó de Egipto no sabemos qué le ha pasado” (Ex. 32, 1).

Profundicemos en la naturaleza de la idolatría y del peca-

do social en Exodo 32. El pecado social del pueblo israelita

es ante todo un pecado contra la esperanza: ya no se tiene

confianza en Moisés y en la posibilidad de completar la libera-
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ción, sobreviviendo el desierto y conquistando la tierra pro-

metida. No se cree que el triunfo final sea posible. Mejor hu-
biera sido no salir de Egipto. La raíz de este pecado contra la

esperanza es la idolatría, que aquí no consiste en el culto a

otro dios o a un dios falso, sino en la transformación del

Dios verdadero. No se trata aquí de un pecado contra el mo-
noteísmo, sino de un pecado contra la transcendencia de
Yavé. El pecado contra la transcendencia de Dios es la idola-

tría que está en la raíz del pecado contra la esperanza y el

pecado social contra la liberación de todo el pueblo.

La transcendencia de Dios no es presentada nunca en el

Antiguo Testamento en términos de lo invisible, opuesto a

lo visible; lo espiritual, opuesto a lo material. Lo que Dios
siempre transciende no es la visibilidad o la materialidad

,
si-

no la imposibilidad humana. Dios es transcendente, no por-

que es invisible o espiritual, sino porque actúa más allá de

toda posibilidad. El Dios transcendente es siempre el Dios de

la esperanza contra toda esperanza. La idolatría del pueblo

de Israel en Exodo capítulo 32, es el pecado de la desespera-

ción y la desconfianza, que no cree en la transcendencia de

Dios. Su consecuencia es el rechazo a la libertad y liberación

del pueblo. Todo el libro del Exodo nos muestra esta lucha

de Moisés por la transcendencia liberadora de Yavé y contra

el miedo, la desconfianza y la falta de esperanza del pueblo.

El fundamento de la esperanza de Moisés, que lo lleva a la lu-

cha sin retrocesos por la plena liberación de su pueblo, es su

fe en la transcendencia de Dios: el Dios transcendente es el

Dios liberador que sostiene la esperanza, en momentos de

crisis y desesperación. La revelación del Dios transcendente,

se da a conocer en la liberación de su pueblo y, especialmen-

te, en la superación de aquellos obstáculos que aparecen al

hombre como imposibles de sobrepasar. La transcendencia

de Dios se revela en el hombre que tiene una esperanza contra

toda esperanza. El becerro de oro es el Dios manipulado y a

la medida de los hombres sin esperanza. Hay una relación

directa entre la idolatría contra la transcendencia de Dios y el

pecado social más terrible que es la falta de esperanza en la

posibilidad de la liberación total del pueblo.

Una situación semejante tenemos en 1 Re. 12, 26-33,

cuando Roboán, hijo de Salomón, impone una cruel tiranía

sobre su pueblo. Como a las tribus del norte no les es posible

enfrentar la tiranía, entonces se separan en otro reino y pro-
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claman otro rey llamado Jeroboán. Este instala su reino en

Siquén, y Roboán en Jerusalén. Surge un nuevo problema:

como a las tribus del norte no les es posible ir a Jerusalén

para adorar a Yavé, entonces Jeroboán, para reemplazar el

templo de Jerusalén, construye dos nuevos santuarios, uno
en Betel y otro en Dan y en cada uno pone un becerro de

oro. Igual que en Ex. 32, no se trata de otro dios, sino de un
"ídolo yavista ”, que permite reducir y manipular la presen-

cia de Yavé, en función de la situación política del pueblo

de Israel. Ha surgido la tiranía y la división del pueblo. A
la luz de la fe, es un pecado social. En vez de cambiar esta

situación política de pecado, inspirados en la fe en Dios

transcendente y liberador, para quien nada es imposible, el

pueblo prefiere aceptar su situación como situación imposi-

ble y transformar la mturaleza de Yavé. Ahora Yavé, a tra-

vés de los dos becerros de oro, está al servicio de sus limita-

ciones políticas, aceptadas como insuperables. La lucha con-

tra la tiranía y el cisma, le hubiera hecho descubrir el Dios

transcendente, que puede liberar a su pueblo aún contra

toda esperanza. El Dios manipulado por el becerro de oro,

aparece ahora encubriendo el pecado social de su pueblo y
legitimando situaciones políticas que sus jefes no quieren

cambiar. Idolatría y pecado social se refuerzan aquí mutua-

mente. La idolatría transforma el Dios transcendente en un
Dios cautivo del sistema político y legitimador de situaciones

que el hombre sin esperanza declara imposibles de cambiar.

B. LOS DIOSES EXTRANJEROS: LA IDOLATRIA COMO PERDIDA
DE LA IDENTIDAD Y DE LA VIDA DEL PUEBLO

En el Antiguo Testamento, el escritor llamado deutero-

nomista, desconfía sistemáticamente de la monarquía, pues

ve en ella un doble peligro: idolatría y opresión del pueblo,

Aquí ya no se trata de ídolos yavistas, que deforman a Yavé,

sino del culto a “otros dioses” o “dioses extranjeros”, que

el autor bíblico presenta como dioses peligrosos. En Dt. 17,

14-20 se prohíbe a los reyes, por un lado, la excesiva riqueza

y poder, instrumento de opresión del pueblo; por otro lado,

se prohíbe tener muchas mujeres, lo que normalmente lleva-

ba a la idolatría (como fue el caso paradigmático de Salomón,

el rey idólatra, del cual se dice: “.
. . Sus mujeres desviaron

su corazón tras dioses extranjeros” (1 Re. 11,4).
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En la historia de los reyes de Israel, siempre que la rique-

za y el poder se juntan con la idolatría, la consecuencia es la

injusticia contra el pobre. Los casos típicos (pero fue una
situación cuasi institucionalizada), son Ajab de Israel (874-

852) y Manases de Judá (698-643). Ajab robó la viña a

Nabot, después que lo habían calumniado, apedreado y
asesinado (1 Re. 21). De este rey Ajab dice la Biblia: “Pro-

cedió de manera abominable, siguiendo a los ídolos” (1 Re.

21, 26). Parecido es el caso de Manasés. Este fue en exceso

idólatra y por ende, en exceso asesino (2 Ré. 21, 1-18): “Ma-
nasés de Judá ha hecho esas cosas abominables . . . (v. 1 1 ) ha

hecho pecar a Judá con sus ídolos . . .
(v. 12). Manasés derra-

mó ríos de sangre inocente, de forma que inundó Jerusalén

de punta a punta” (v. 16).

En los dos casos citados, detrás del asesinato se revela una
ausencia de Dios y una presencia de otros dioses. Estos dioses

son extranjeros y criminales. Lo que permite la intromisión

de estos ídolos, es el poder y la riqueza de los reyes de Israel.

Para entender esta situación, recordemos que en ese tiempo
(antes del exilio), los israelitas creen que los pueblos vecinos

tienen su dios, y que Yavé, el Dios de Israel, es más fuerte

que todos los otros dioses. El pueblo afirma su superioridad y
su fuerza frente a los pueblos enemigos, en la superioridad y
la fuerza de su propio Dios. En cierto sentido, los dioses son

símbolo de la fuerza de los pueblos y la lucha entre pueblos

es pensada también como una lucha de los dioses. El Dios

de Israel es un Dios transcendente y liberador, es el Dios del

Exodo. El pueblo debe construir su fuerza y su poder inspira-

do en la fe en este Dios Liberador, y no en la riqueza y el

poder opresor de sus reyes. Cuando el pueblo abandona a su

Dios y sigue dioses extranjeros, entonces se destruye interna-

mente como pueblo. Al abandonar su Dios, deja de ser pueblo,

entonces su propia fuerza política se transforma en auto-

destrucción y aparece el asesinato y la injusticia. Hay una

relación directa entre idolatría y pecado social, porque la

idolatría es la pérdida de identidad y sentido del pueblo de

Israel. El pueblo debe encontrar su fuerza e identidad en la fe

en Dios Liberador, lo que debe traducirse en relaciones de

justicia y fraternidad entre sus miembros. La acumulación

de riqueza y poder en manos de los reyes, rompe estas rela-

ciones fraternales y el pueblo es conducido lejos de su Dios,

detrás de dioses extranjeros. La injusticia social lo destruye
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como pueblo, lo asimila a los pueblos vecinos, perdiendo toda

identidad y perdiendo en consecuencia toda relación con

Yavé, que los fundó y engendró como pueblo, al liberarlos

de Egipto. Resumiendo: la identidad del pueblo está en su

fe en un Dios Libertador. Su identidad se funda en la justicia.

Si el pueblo ejerce injusticia, pierde su identidad, pierde su

fe, pierde su Dios. Al perder esta identidad, el poder se hace

enemigo y destruye al pueblo.

C. LOS DIOSES CRIMINALES: LA IDOLATRIA COMO PODER
PARA MATAR EN NOMBRE DE DIOS

El opresor puede reprimir y matar, pero esto tiene un
límite, pues como ya dijimos, el pecado social a la larga des-

truye al sistema que lo causa. El sistema pecador se aniquila

por su propio pecado. Es por eso que el poder opresor, para

superar este límite, tiende a la idolatría, es decir, tiende a

identificarse con un sujeto abstracto, transcendente y univer-

sal, que él mismo fabrica. El sujeto histórico concreto (el

opresor) se desdobla y se identifica con ese sujeto transcen-

dente, en nombre del cual puede ahora reprimir y asesinar

con toda legitimidad y buena conciencia, incluso con la

conciencia de estar agradando a Dios.

Este fenómeno la Biblia lo llama idolatría. No en el sen-

tido de una deformación del culto a Yavé (como en el bece-

rro de oro), ni en el sentido de un culto a otros dioses, real-

mente existentes (como en el caso de los reyes de Israel), sino

en el sentido de adoración a dioses falsos, es decir, dioses

fabricados por el poder del mismo hombre. Esta idolatría va

siempre ligada al poder opresor del hombre' y es por eso que

todos los textos contra la idolatría surgen como textos

de esperanza y liberación. La esperanza es siempre anti-

idolátrica y liberadora. Tenemos así los siguientes textos en

referencia al exilio del pueblo de Israel en Babilonia: Jer.

10, 1-16, Is. 40-55, Carta de Jeremías, y Daniel 14. Después
tenemos el libro primero de los Macabeos, que nos narra

una guerra de liberación inspirada en el monoteísmo, contra

la opresión idolátrica de Antíoco IV Epifanes. El Libro de
Sabiduría, por último, desarrolla en los capítulos 13 al 15,

una teología anti-idolátrica, para fortalecer la fe de los

judíos exilados y oprimidos en Alejandría. En todos estos
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textos la idolatría aparece como parte inmanente de un
sistema de opresión y la crítica anti-idolátrica busca resca-

tar el sentido liberador y transcendente de Dios en la historia.

En la crítica anti-idolátrica, véase especialmente los tex-

tos citados de Jeremías e Isaías; el profeta muestra el proceso

material de producción de los ídolos (por ejemplo, en Is. 44,

14-17). El hombre tiene poder para fabricar ídolos y el ídolo

es la representación material de ese poder. Cuando el hombre
fabrica ídolos, tiene realmente más poder. El poder del

ídolo no es una ficción o un engaño, es real, pero el profeta

muestra que su origen es el poder del hombre. La vida del

ídolo es real, pero su vida depende del hombre que los fabri-

ca. Al fabricar el ídolo, el hombre otorga a su propia fuerza

un carácter mítico, transcendente, sobrenatural, universal y
así tiene la fuerza para multiplicar su propia fuerza. Este me-

canismo tiene como finalidad, obtener que los dominados

busquen la salvación en el sometimiento a la dominación.

La esencia misma de la idolatría se revela, por ejemplo, en

las palabras que Godolías dirige a los judíos exilados en Babi-

lonia: “No teman someterse a los caldeos. Establézcanse en

el país, obedezcan al rey de Babilonia y les irá bien ” (2 Re.

25, 24). El rey de Babilonia justamente creaba ídolos, para

atemorizar al pueblo esclavo y obligarlos a buscar la salva-

ción en el sometimiento y la obediencia. La idolatría trans-

formaba la dominación en salvación. Esto implicaba apostasía

del Dios salvador de Israel. Por eso el discurso de Jeremías

a los mismos exiliados judíos es radicalmente opuesto al

discurso idolátrico de Godolías. Dice Jeremías:

No teman al rey de Babilonia, a quien ahora temen; no lo

teman -oráculo del Señor- porque yo estoy con Uds., para

salvarlos y liberarlos de su mano (Jer. 42, 11).

Godolías predica una salvación por el sometimiento a la

dominación. Jeremías predica una salvación por la fe en

Dios Liberador, lo que implica no tener miedo al rey, no

reconocer esa fuerza “transcendente” de su idolatría domi-

nadora. La idolatría es parte inmanente del sistema de opre-

sión, por eso no puede esperarse ninguna salvación de la

dominación y del sometimiento a la dominación :

Los ídolos no arrancan al hombre de la muerte, ni liberan

al débil del poderoso.

No devuelven la vista al ciego, ni liberan al hombre del

peligro. No se apiadan de las viudas, ni socorren a los huér-

fanos.
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Los ídolos no pueden hacer justicia ni favorecer a los

hombres (Carta de Jeremías, w. 35.36.63; cf. también

Salmo 115,4-8).

La polémica profética anti-idoldtrica busca así resca-

tar la fuerza transcendente y liberadora de Dios, de la cual

trata de apoderarse el sistema opresor para poder dominar

y asesinar en nombre de Dios. La fe anti-idolátrica no se

equivoca y sabe de qué lado está Dios. Yavé es el Dios que
los liberó de Egipto y por eso está siempre del lado del opri-

mido y del pobre. Cuando el pueblo sufre la dominación,

descubre la fuerza idolátrica, en nombre de la cual se asesina

al pueblo, y fortalece su esperanza en el Dios liberador. A
la luz de lo que estamos diciendo, podemos entender la acti-

tud de fe que hoy día encontramos en nuestros pueblos

centroamericanos, cuando sufren la represión y luchan por

su liberación. Jamás podemos escuchar la queja de cómo es

posible que Dios tolere y permita tanto sufrimiento. El

pueblo sabe que detrás de la tortura, el asesinato y la masa-

cre, no está Dios. Dios está del lado del pueblo torturado,

asesinado y masacrado. Dios es el Dios Liberador de su pue-

blo. Es el Dios de los pobres, que lucha por su total libera-

ción. Esta vivencia de fe, es justamente posible por ese descu-

brimiento de la idolatría del poder represivo. La fe en Dios

Liberador permite decubrir al poder opresor como el verdade-

ro sujeto de la represión y permite desocultar ese sujeto

falsamente transcendente, abstracto y universal (en nombre
del cual se asesina al pueblo) como un dios falso creado por

los opresores para poder matar con buena conciencia y plena

legitimidad. La fe en Dios permite así descubrir la idolatría

como raíz del pecado social.

Hoy día los pueblos creyentes y oprimidos de América

Latina entienden que aquéllos que dominan sin practicar la

justicia, no piensan correctamente del Señor y no lo buscan

de corazón. Entienden que a ellos se dirije esta advertencia

del libro de la Sabiduría: ""Amen la justicia, los que rigen la

tierra; piensen correctamente del Señor y búsquenlo con el

corazón entero” (Sab. 1,1).

Hay una relación intrínseca entre “amar la justicia” y
“pensar correctamente del Señor”. Igualmente se correspon-

den la “injusticia” con la “idolatría”.
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Hoy día el pueblo de El Salvador no se confunde frente

al discurso idolátrico del sistema, que mata y asesina en nom-
bre de Dios. Con fuerza y fe el pueblo puede afirmar: “Dios

no hizo la muerte, ni se goza destruyendo a los vivientes”

(Sab. 1, 13).

Esta es una profesión de fe anti-idolátrica, que permite

descubrir al pueblo creyente las raíces idolátricas de la repre-

sión y que le permite simultáneamente descubrir al Dios

transcendente en su lucha liberadora. El pueblo comprende
el peligro mortal de la idolatría: “La infidelidad arranca de

proyectar ídolos, y su invención trajo la corrupción de la

vida” (Sab. 14, 12).

La idolatría es una trampa creada por los sistemas represi-

vo, para engañar, incluso utilizando el nombre de “cristiano”,

a los pueblos sometidos. Pero la fe anti-idolátrica descubre es-

ta trampa

:

Este hecho resultó una trampa para el mundo: que los

hombres, bajo el yugo de la desgracia y del poder, impu-
sieron el nombre incomunicable a la piedra y al leño (es

decir, pusieron el nombre de Dios o el nombre de Cristiano

a sus intrum entos de represión) (Sab. 14, 21).

Es por eso que la fe anti-idolátrica engendra la esperanza

y ésta anima la lucha por la liberación:

Será doble la condena que les caiga: por pensar mal de

Dios, pendiente de los ídolos, y por jurar contra la verdad

y la justicia (Sab. 14, 30).

No les bastó errar acerca del conocimiento de Dios, sino que

metidos en la guerra cruel de la ignorancia, saludan a esos

males con el nombre de la paz (Sab. 1 4, 22).

Los más necios y más infelices, son los enemigos que opri-

men a tu pueblo, pues tuvieron por dioses a todos los ído-

los cuyos ojos no les sirven para ver, ni la nariz para respi-

rar, ni las orejas para oir, ni los dedos para tocar y sus pies

son torpes para andar (Sab. 15, 14-15).

La fe del pueblo, como experiencia de Dios en su lucha

liberadora, entiende la relación entre el crimen contra la

verdad y la justicia y el pensamiento errado sobre Dios. La

represión es el “imperio del infierno” o el “Mysterium

iniquitatis”, justamente porque llega a un tal grado de desco-

nocimiento de Dios, que puede nombrar la tortura y el

asesinato con el nombre de “paz”. La fe anti-idolátrica, al

entender todo esto, entiende también la debilidad de sus

enemigos que oprimen al pueblo: los ojos no les sirven para
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ver ... y sus pies son torpes para andar. Esta fe anti-idolátrica

y liberadora genera la esperanza del triunfo y sabe que en

ese triunfo del pueblo, y no en la idolatría del poder opresor,

podrá encontrarse plenamente con el Dios de la Vida que es

el Dios de los pobres. En esto consiste fundamentalmente
la evangelización liberadora.
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Capitulo III

Como nace, crece y madura
la Teología de la Liberación

La Teología de la Liberación no tiene una forma o estruc-

tura única. Nace como teología espiritual en la práctica de

liberación del pueblo pobre y creyente latino-americano. Se

desarrolla como teología orgánica en las Comunidades de

Base. Madura como teología profesional en diálogo fecundo

con la ciencia teológica-üniversal. La Teología de la Libera-

ción tienen así un itinerario espiritual en el mundo de los po-

bres, un desarrollo teórico en las Comunidades Eclesiales de

Base y una fuerza liberadora en el mundo científico de la

teología profesional.

El sujeto de la Teología de la Liberación es también múl-

tiple. En el primer nivel el sujeto es el mismo pueblo pobre y
creyente; en el segundo nivel es la Comunidad Eclesial de

Base y, en el tercer nivel, el sujeto es el teólogo profesional,

liberado por la fuerza evangeliza dora de los pobres, alimenta-

do por la reflexión teórica de la Comunidad Eclesial de Base

y en comunicación permanente con el mundo de la ciencia

teológica.

Conforme a todo lo anterior hemos dividido este capítulo

en tres partes:

1 ) La Teología de la Liberación como teología espiritual en

la práctica de liberación del pueblo.

2) La Teología de la Liberación como teología orgánica en

las Comunidades Eclesiales de Base.

3) La Teología de la Liberación como teología profesional.
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1. LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION COMO TEOLOGIA
ESPIRITUAL EN LA PRACTICA DE LIBERACION DEL PUEBLO

La Teología de la Liberación desde siempre ha tenido

como raíz y como fuente una doble experiencia espiritual:

la experiencia de Dios como el Dios de los pobres y la expe-

riencia del pobre como lugar del encuentro con Dios. Dios y
el pobre son así los referentes que nunca faltan en toda la

Teología de la Liberación.

La experiencia del pobre es común y universal a todos

los que luchan por la liberación, pero para el creyente adquie-

re una profundidad espiritual, en cuanto la experiencia del

pobre llega a ser el lugar del encuentro con Dios. La práctica

de liberación tiene ciertamente una densidad política, teórica

y orgánica, pero a la luz de la fe tiene también una densidad

espiritual.

La práctica histórica de liberación no nos lleva mecánica

ni necesariamente a la experiencia de Dios, pero es la condi-

ción de posibilidad por parte nuestra para acoger el don y la

gracia de dicha experiencia. En el surgimiento de la Teología

de la Liberación hay ciertamente una práctica política de

liberación, pero no es la práctica política de liberación, sino

la nueva experiencia de Dios al interior de esa práctica, la

que genera la Teología. La experiencia de Dios es la dimen-

sión espiritual y trascendente vivida al interior de la práctica

histórica de liberación. Esta es la raíz y el impulso original

de la Teología de la Liberación.

La experiencia espiritual al interior de la práctica de li-

beración nos hace también vivir esa práctica de una manera

diferente, pues la fe nos da la seguridad del éxito total de

esa práctica y de la plenitud total de la liberación que busca-

mos. La razón última de esta dimensión utópica de la prácti-

ca es la experiencia de Dios como experiencia trascendente

interior a la misma práctica. Lo que se trasciende no es la

práctica, sino los límites de la práctica. Dios no es vivido

más allá de la práctica, sino como plenitud que supera toda

imposibilidad humana, natural o impuesta, al interior de la

práctica. Toda esta espiritualidad utópica y trascendente es

vivida al interior de las exigencias políticas, orgánicas y
teóricas de la práctica histórica de liberación.

La originalidad de la Teología de la Liberación no está

tanto en sus opciones políticas o en sus mediaciones socio-
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analíticas, sino sobre todo en su capacidad espiritual para

descubrir y explicitar esta experiencia de Dios que viven

los más pobres. La función de la Teología de la Liberación

no ha sido, por lo tanto, la de introducir la política en la

teología, sino la de introducir la teología en la experiencia

de Dios que el pueblo pobre y creyente realiza en su práctica

política de liberación. La Teología de la Liberación, por >
último, significa el derecho del pueblo a pensar y a manifes-

tar públicamente todo su potencial evangelizador, espiritual

y teológico; es el derecho de los oprimidos a pensar y dar

razón de su esperanza y de su utopía.

2. LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION COMO TEOLOGIA
ORGANICA EN LAS COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE

La fe es una experiencia vivida, pero también debe ser

una experiencia confesada y comunicada a otros. En esto

consiste la maduración orgánica y comunitaria de la fe. Esto

implica una institucionalización de la fe, necesaria para que

ésta adquiera cuerpo histórico y pueda ser comunicada, en

forma creíble y significativa, al conjunto del pueblo. Lo que

decimos en general de la fe, lo podemos también decir de la

experiencia espiritual y la sabiduría teológica activamente

presentes en el mundo de los pobres. Esta necesita ser discer-

nida, explicitada y sistematizada por la Teología de la Libera-

ción. Pero sólo podrá hacerlo como teología orgánica de las

Comunidades Eclesiales de Base (CEBs), puesto que es en la

CEB donde se descubre, se revela y se reflexiona en primer

término el potencial espiritual y teológico de los pobres. El

^ sujeto ahora de la Teología de la Liberación es la CEB. El

teólogo puede participar de esta teología orgánica, incorpo

rándose como teólogo a la vida de la comunidad. Son tam-

bién estas comunidades las que mantienen el teólogo en toda

su fuerza y creatividad teológica.

Veremos ahora las formas que esta teología orgánica

asume al interior de la Iglesia de los pobres en América Lati-

na. Aquí analizaremos las dos formas más fundamentales a

todo este movimiento en nuestro continente: la interpreta-

ción de la Biblia y la creatividad teológica específica al inte-

rior de las Comunidades Eclesiales de Base.
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A. LA INTERPRETACION BIBLICA EN LAS COMUNIDADES
ECLESIALES DE BASE (CEBs)

Nos interesa aquí explicar la estructura teológica del uso

que las CEBs hacen de la Biblia. En las CEBs nunca la Biblia

es considerada como una referencia fundamental en sí misma.

La Biblia tiene como referencia fundamental la experiencia

de Dios en la historia de los oprimidos. La Biblia es sobre

todo un criterio de discernimiento de la experiencia de Dios

en la experiencia del pobre y un medio de comunicación a

otros de esta experiencia fundamental. La experiencia de fe

de los pobres es discernida por la lectura bíblica; y comunica-

da a otros por la así llamada re-lectura bíblica. Leemos la

Biblia para discernir la Palabra viva de Dios en nuestra histo-

ria actual y ese discernimiento lo comunicamos en una re-

lectura bíblica. El texto de la Biblia es así indispensable como
criterio de discernimiento y de comunicación de la Palabra

de Dios y como tal ese texto es algo relativo. Lo absoluto

/ es esa revelación del Dios vivo en la historia. La absolutiza-

cibn de la Biblia (fundamentalismo bíblico) ha llevado a la

relativización de Dios y finalmente a su manipulación. Noso-

tros buscamos rescatar el verdadero sentido de la Biblia a

partir del absoluto de la presencia liberadora de Dios en la

historia de los pobres y oprimidos.

La Teología de la Liberación, como movimiento bíblico

al servicio de la experiencia espiritual del pueblo, es lo que
crea el espacio teórico específico que permite el surgimiento

y construcción de las CEBs en el mundo de los pobres y que
permite a su vez a estas CEBs comunicar y difundir su fuer-

za profética y evangelizadora al conjunto del pueblo de

los pobres. Sin este espacio teórico no surgirían las CEBs
o por lo menos no surgirían con toda su fuerza profética

y evangelizadora que es lo que las distingue como espacio

propio y específico al interior del pueblo.

B. LA CREATIVIDAD TEOLOGICA EN LAS COMUNIDADES
ECLESIALES DE BASE

La Iglesia de los pobres es, simultáneamente, un movi-

miento de renovación eclesial al interior de la Iglesia institu-

cional, y un movimiento espiritual y profético al interior

del movimiento popular. Esta identidad de la Iglesia de los
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pobres está continuamente amenazada, tanto por el reduc-

cionismo eclesiástico que busca integrar toda creatividad

eclesial en las estructuras antiguas de la Cristiandad, como
por el reduccionismo político que busca transformar la

Iglesia en una pura fuerza ideológica de legitimación. La
Iglesia de los pobres, con esta ubicación especifica en la

Iglesia y en la sociedad, puede definir su identidad y su

legitimidad eclesial solamente por una intensa y creativa

actividad teológica.

Esta ubicación de la Iglesia de los pobres, simultáneamen-

te presente al interior de la Iglesia institucional y al interior

del movimento popular, engendra muchas contradicciones,

que no encuentran una solución a corto o mediano plazo,

sino que la Iglesia de los pobres debe sufrir, soportar y aguan-

tar, para que este movimiento de Iglesia vaya madurando
en su identidad y misión específica y no se produzca una
ruptura de la unidad institucional de la Iglesia o una ruptura

de la Iglesia de los Pobres con la fuerza espiritual del pueblo

pobre y creyente. Para que la Iglesia de los pobres responda

a este doble desafío al interior de la Iglesia y al interior del

movimiento popular y logre sufrir con madurez y energía

todas sus contradicciones, es necesario desarrollar al máximo
su creatividad teológica. Si hoy en día el movimiento teológi-

co de base en América Latina es tan profundo y extendido,

es justamente porque responde a esta necesidad. La Teología

de la Liberación concretamente debe, por un lado, fundamen-
tar teológicamente la plena eclesialidad de las CEBs y de la

Iglesia de los Pobres y, por el otro lado, definir lúcidamente

la identidad específica de la Iglesia de los Pobres en el movi-

miento popular.

3. LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION
COMO TEOLOGIA PROFESIONAL

Todo lo dicho en los apartados anteriores sobre la Teolo-

gía de la Liberación como teología espiritual en la experien-

cia del pobre y como teología orgánica en las Comunidades
Eclesiales de Base, no quita legitimidad alguna a la teología

como actividad profesional.

La teología profesional desarrolla la teología en su con-
ceptualización científica y su trayectoria histórica; sistemati-
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z a conocimientos adquiridos y crea nuevos instrumentos de

trabajo; la teología dialoga con otras ciencias y corrientes

filosóficas, teológicas y religiosas; la teología desarrolla cons-

trucciones teóricas, que no tienen una incidencia inmediata

en la realidad, pero que son necesarias para crear nuevos

espacios teóricos. Ciencias como la exégesis bíblica necesita

del conocimiento especializado en diferentes lenguas, bíblicas

y extra-bíblicas; los métodos exegéticos son de una gran

complejidad teórica; la interpretación bíblica también necesi-

ta de conocimientos en arqueología, historia y lingüística.

^ Todo este desarrollo teológico profesional es indispensable.

Nunca la Teología de la Liberación ha pretendido negar o

deslegitimar este tipo de teoría teológica. Por el contrario,

la Teología de la Liberación siempre utiliza los datos y resulta-

dos de esta teología. Nuestros libros están llenos de notas

bibliográficas que dan testimonio de la utilización de la teolo-

gía como ciencia profesional. Esto no quita para nada a la

Teología de la Liberación su originalidad y especificidad,

solamente da testimonio de un espíritu teológico universal.

La utilización de este material teórico teológico no crea

tampoco en nosotros dependencia de la teología de Europa

o los Estados Unidos. Nuestra originalidad no es la ignoran-

cia o el primitivismo teológico. Afirmamos nuestra capacidad

de diálogo con la teología universal a partir de la fuente

propia de nuestra teología que es la experiencia de Dios en

la experiencia del pobre', expresada como teología orgánica

en nuestras Comunidades Eclesiales de Base.

Creemos que la Teología de la Liberación puede liberar a

la teología profesional para que ésta recupere el sentido del

Dios de la Vida que hoy revela su gloria en los pobres que

luchan por la justicia y la plena humanidad. Esta teología

así liberada, sin dejar su nivel académico y científico, aporta

un significativo servicio a la Teología de la Liberación. Para

que la Teología de la Liberación, sin embargo, pueda comuni-

carse con esta teología universal y pueda poner toda la tradi-

ción científica de la teología al servicio del potencial espiri-

tual del pueblo y al servicio de la reflexión teológica de las

Comunidades de Base, es necesario que la Teología de la

Liberación sea también cultivada profesionalmente. Es nece-

sario también que exista el teólogo profesional como sujeto

de la Teología de la Liberación, a condición que este teólogo

sea liberado por el potencial evangelizador de los pobres y
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desarrolle toda su creatividad teológica a partir de las Comu-
nidades Eclesiales d* Base y al servicio de ellas. El teólogo

desarrolla por lo tanto su Teología profesional a partir de la

Teología espiritual del pueblo pobre y creyente y a partir

de la Teología orgánica de la Iglesia de los Pobres.
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Capitulo IV

Las Fuerzas Religiosas de la Muerte (las sectas)

Las Iglesias y las comunidades cristianas tienen el deber

de proteger y orientar la fe del pueblo. Esto es un deber

pastoral básico. Más ampliamente todos tenemos el deber

de defender la cultura y la identidad de nuestros pueblos.

Esto es un deber social y político básico. Recordamos esto de

cara a la invasión de sectas religiosas y menos religiosas que

está amenazando seriamente la vida del pueblo latinoameri-

cano. Es urgente tomar conciencia de este peligro y planifi-

car una acción correcta para salvar la vida, la cultura, la iden-

tidad y la religión de nuestro pueblo.

Ya San Pablo nos advertía contra “aquellos que tienen

la mente pervertida y andan lejos de la verdad; para ellos la

religión es un puro negocio” (1 Tim. 6, 5). Igualmente nos

dice que “vendrá un tiempo en que los hombres ya no sopor-

tarán la sana doctrina, sino que se buscarán un montón de

maestros según sus deseos. Estarán ávidos de novedades y
se apartarán de la verdad para volverse hacia puros cuentos”

(2 Tim. 4, 3-4). Y la ley era clara: “Si alguien fomenta sectas

en la Iglesia, le llamarás la atención una primera y una segun-

da vez; después, rompe con él, sabiendo que es un descarriado

y culpable que se condena a sí mismo” (Tito. 3, 10-1 1).

El tema de las sectas en América Latina tiene importancia

pastoral y teológica, y también importancia política y cultu-

ral. Las sectas representan un tremendo desafío; ellas nacen
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y se propagan por culpa de nuestras propias debilidades,

pero también el enemigo se aprovecha de nuestras debilidades

para destruir al pueblo. Las sectas son hoy día “las fuerzas

religiosas de la muerte”. Es el enemigo que actúa en nuestro

propio campo y dentro de nuestra casa. Si no actuamos a

tiempo, mañana será demasiado tarde. El pueblo tendrá dere-

cho a juzgamos.

1
.

QUE ES UNA SECTA Y COMO IDENTIFICARLA

En primer lugar hay que distinguir entre “secta” y “sec-

tarismo”. El sectarismo o tendencia sectaria es una desvia-

ción posible en cualquier institución, religiosa o política.

Todas las Iglesias históricas, católica o protestante, están

hoy día amenazadas o realmente penetradas por corrientes

sectarias. Cuando el sectarismo llega a destruir la unidad de

la Iglesia, entonces tenemos el nacimiento de una secta.

Tradicionalmente se opone “secta” a “Iglesia”. Las

sectas no son Iglesia, sino una fracción o grupo desprendido

de la unidad de la Iglesia. La palabra secta viene del latín

“sectare”, que quiere decir “cortar”. Una secta es un grupo

que “corta” con una unidad mayor. Un sectario es aquel

que “corta” con todos los demás, el que no es capaz de

unirse o dialogar con otros, el que se cierra sobre sí mismo
La secta está marcada por diferentes características: por la

parcialidad, es decir, por querer considerar el todo sólo desde

una parte; el sectario mira todo desde una sola perspectiva;

no es universal; el sectario es excluyente. Otra característica

es la simplificación. La secta lo reduce todo a un solo elemen-

to; no es capaz de descubrir la complejidad de las cosas; el

sectario ve un aspecto de la realidad y todo lo reduce a ese

aspecto.

Es muy importante no confundir la secta religiosa con

otros grupos cristianos o religiosos que son pequeños, pero

que no son sectarios. Una “minoría profética” es casi siempre

un grupo pequeño, que toma distancia de la institución o de

las mayorías; es también un grupo que insiste en un aspecto

del mensaje cristiano, o en una sola perspectiva. Por ejem-

plo, hay grupos proféticos que hoy insisten en la práctica

de la justicia o en la opción por los pobres. Estos grupos

proféticos no son secta, porque no cortan con la Iglesia,

144



sino que buscan convertir a toda la Iglesia. Son grupos que

interpretan a las mayorías y buscan hablar a las mayorías.

La secta siempre corta sus relaciones con la Iglesia y se encie-

rra sobre sí misma. Si el profeta insiste en un tema, por

ejemplo en la justicia, es para reinterpretar el mensaje cristia-

no desde esta perspectiva, pero sin destruir la complejidad

y totalidad del mensaje y de la doctrina cristiana. Igualmente,

el grupo profético es universal, llama a todos, no es excluyen-

te. La secta por el contrario es excluyente, desprecia a todos

los que no pertenecen a ella y rechaza todo diálogo o relación

ecuménica con otros grupos religiosos.

Después de dar una definición general de secta, veamos
ahora el mundo de las Iglesias cristianas y el surgimiento de

sectas dentro y fuera de este mundo. Muchos católicos come-

ten el error de llamar a todos los grupos cristianos no-católi-

cos con el nombre de “sectas protestantes” o “sectas evangé-

licas”. El protestante es asi reducido a la condición de

“hereje”, es el “hermano separado”, el que está “fuera”

de la unidad. Esta es una visión sectaria, anti-histórica y anti-

ecuménica. Hoy día debemos aceptar como un hecho históri-

co el pluralismo cristiano. Existen muchas corrientes y tradi-

ciones cristianas y esto no es un problema, sino una riqueza.

Lo que sí es problema y constituye un escándalo, es que las

Iglesias cristianas estén separadas unas de otras como enemi-

gos; el escándalo no está en que los cristianos seamos diferen-

tes, sino en que estemos peleados unos contra otros. Por lo

tanto, excluimos radicalmente que se utilice el nombre de

secta para las Iglesias así llamadas históricas: Iglesia luterana,

anglicana, metodista, presbiteriana, nazarena, menonita,
bautista, morava, etc. . . Ciertamente existe el peligro que

algún grupo de estas Iglesias se transforme en secta, pero

este es un peligro que amenaza a todas las Iglesias, también

a la misma Iglesia católica.

En segundo lugar también debemos rechazar que se apli-

que el término secta a todas las Iglesias pentecostales. El

pentecostalismo tiene una larga y compleja historia, en la cual

hay muchos elementos positivos. En América Latina el pen-

tecostalismo nace como una respuesta religiosa popular de

cara al protestantismo dominante, muchas veces excesiva-

mente liberal y racionalista. El pentecostalismo tiene una
raíz en la religiosidad popular, tanto en sus países de origen

(Europa y EE.UU), como en América Latina. Podríamos de-
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cir que el pentecostalismo está atravesado por dos tendencias:

una tendencia eclesial, que arrastra al pentecostalismo hacia

una institucionalización eclesial ecuménica y muchas veces

inspirada en una corriente profética liberadora. Y otra ten-

dencia sectaria, que tiende a dividir el pentecostalismo en

múltiples grupos que tienen todas las características alienan-

tes de una secta. Por lo tanto, el movimiento pentecostal

debe ser analizado y tratado como un movimiento complejo

y ambiguo y debemos distinguir los grupos eclesiales de los

grupos sectarios.

Por último, tenemos las sectas propiamente dichas y
que concretizan la definición general que hemos dado de una
secta. Aquí debemos distinguir tres grupos: las sectas cristia-

nas, las seudo-cristianas y las no-cristianas.

Las sectas cristianas: toman algún aspecto del mensaje

cristiano, lo absolutizan, llegando a relativizar o negar toda la

complejidad del mensaje cristiano o la universalidad de la

Iglesia. Estas sectas caen fácilmente en el reduccionismo, el

fundamentalismo, el exclusivismo. Definen su identidad

“cortando” con todos aquellos y con todo aquello que no
tiene que ver con su propia y única doctrina la que define la

identidad de la secta. Fuera de la secta no hay salvación. Esta

definición sectaria hace que estas sectas sean manipuladas por

todo tipo de ideologías y fuerzas políticas. Pero debemos
insistir que la raíz no es ideológica o política, sino religiosa;

pero hay una concepción religiosa reduccionista y fundamen-
talista del cristianismo, que hace a estas sectas muy vulnera-

bles a la manipulación ideológica. Algunas de estas sectas'

logran sobrevivir mucho tiempo, aferradas a la idea que las

hizo surgir, pero la mayoría de ellas terminan siendo instru-

mento de fuerzas ideológicas o políticas normalmente de

carácter alienante y opresor.

Las sectas seudo-cristianas: en este caso la raíz de la secta

es claramente política o ideológica y el cristianismo aparece

como un instrumento para disfrazar o ocultar esa raíz no-

cristiana. Ahora el cristianismo no sufre, como en el caso de

la secta cristiana, de una reducción, sino de una falsificación.

Aquí el cristianismo es simplemente un fraude o un pretexto

para engañar. Estas sectas son movimientos políticos disfraza-

dos de cristianismo. Estas sectas son mucho más peligrosas

y dañinas que las anteriores. Las sectas cristianas, por tener

una raíz cristiana, pueden ser trabajadas por un diálogo ecu-
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ménico. Pero estas sectas seu do-cristianas tienen una raíz

no-cristiana y el cristianismo o la religión funciona como
engaño y fraude.

Las sectas no-cristianas: aquí ni la raíz ni la forma son

cristianas, sino que son sectas claramente anti-cristianas. El

cristianismo no esta ni a la raíz de estas sectas, ni tampoco

es utilizado para encubrir movimientos ideológicos y políti-

cos, sino que ahora el cristianismo, especialmente el cristia-

nismo comprometido, es visto como enemigo. Son sectas

que nacen para destruir el sentido liberador del cristianis-

mo.

2. CAUSAS DEL SURGIMIENTO DE LAS SECTAS
Y DE SU RAPIDO EXITO

Las sectas nos invaden, con tanta fuerza y éxito, en parte

por debilidades nuestras, y en parte, por la acción de los ene-

migos del pueblo. Las causas internas son las causas que tie-

nen que ver con nuestras propias debilidades. Hay una causa

muy general, pero que incide directamente en las Iglesias.

Se trata de la crisis de occidente. Hay una crisis global y es-

tructural de todo el sistema capitalista occidental, que no es

sólo una crisis económica y política, sino también una crisis

ideológica, cultural, ética y religiosa. Han entrado en crisis

todos los valores que daban legitimidad al sistema actual-

mente dominante. Es lo que llamamos una crisis de legitimi-

dad del sistema. El sistema se mantiene a pesar de todo y se

reproduce, desarrollando una ideología, una cultura, una
ética y una religión totalmente dominana por el individualis-

mo, el materialismo, el consumismo, el fetichismo mercan-
til; el culto a los ídolos del cine, la canción y la televisión; la

exaltación de la violencia
;
la masificación de la droga; la co-

mercialización de la belleza de la mujer; el libertinaje sexual

y la manipulación de la juventud, etc. . . Todo esto crea un
vacío espiritual en el pueblo y nosotros no hemos sido

todavía capaces de crear una alternativa cultural, ética, ideo-

lógica y religiosa. Lo que ya hemos ido creando a nivel de

movimiento popular, cultura popular, comunidades cristia-

nas de base, etc. . . todavía no es una alternativa de masas,

para todo el pueblo y presente en la conciencia colectiva.

De este vacío y de la falta de alternativas se aprovechan las

sectas. Estos grupos religiosos sectarios presentan la crisis del
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sistema en términos de pecado y castigo, para generar en la

gente un sentimiento de culpa y una sicología del miedo. Las

sectas manipulan así la culpa y el miedo y proponen la vida

en la secta como la única posibilidad de “salvación”. En la

secta se supera la culpa y el miedo y uno se “salva” del peca-

do y del castigo. En resumen, podemos decir que el surgi-

miento masivo de las sectas es parte de la misma crisis del

sistema, es una expresión de esa crisis y una consecuencia de

esa misma crisis. Las sectas son provocadas por el mismo sis-

tema para ocultar su crisis y para legitimar su reproducción.

En este sentido las sectas son “las fuerzas religiosas de la

muerte”; son las fuerzas que desarrolla un sistema de muerte
para seguir matando al pueblo. Las sectas buscan matar el

“alma” del pueblo, es decir, su cultura, su ética, su capacidad

de conciencia, resistencia y lucha; su capacidad para descu-

brir el evangelio de la vida y su potencial evangelizador del

conjunto de la sociedad. Todo esto lo destruye la secta, ha-

ciendo del pueblo víctima de la crisis del sistema.

Además de esta causa general, que explica el surgimiento

y expansión de las sectas, están las causas internas de las

cuales, como Iglesia, somos directamente responsables. En
primer lugar podríamos hablar de una debilidad estructural:

las iglesias no han sido capaces de transformar su institucio-

nalidad para responder a los desafíos del desarrollo de Améri-

ca Latina en los últimos cincuenta años. La Iglesia mantiene

estructuras feudales y rurales, típicas de un patriarcado ya

inoperante.

Un ejemplo es la parroquia tradicional, que ya no respon-

de a los desafíos de la urbanización, de la migración campo-

ciudad, del surgimiento de grandes barriadas marginales. Otro

ejemplo es la figura del cura (el “padre”), que monopoliza

todos los ministerios. A la falta de sacerdotes, la Iglesia ha

respondido “importando” curas extranjeros, en vez de cam-

biar su estructura ministerial. Con la creación de Comunida-

des Eclesiales de Base y de ministerios laicales se está superan-

do estas debilidades estructurales de la Iglesia, pero el proceso

va demasiado lento y muchas veces la jerarquía tiene descon-

fianza de estos cambios. Entre tanto, las sectas se aprovechan

de esta debilidad de la Iglesia y ocupan todo el espacio que

la Iglesia no alcanza a cubrir por sus deficiencias instituciona-

les. Otra debilidad nuestra, como Iglesia, es la debilidad cul-

tural e ideológica. La Iglesia ha encerrado su mensaje, su éti-
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ca, su espiritualidad y su liturgia en el marco estrecho de la

cultura occidental, que es marcadamente intelectualista, ra-

cional, elitista, fría, ajena al sentido y sentimiento popular.

El pueblo es emotivo, gusta del símbolo y de la fiesta, le gus-

ta participar con todo su cuerpo en el culto. Todas las refor-

mas litúrgicas del Concilio Vaticano no lograron romper este

cautiverio de la Iglesia de los marcos occidentales dominan-

tes. Más aún, algunas veces éstos se han reforzado. El pueblo

no se siente expresado en la liturgia oficial de la Iglesia, ni

en su espiritualidad. Mucho más grave es todavía la situación

de los pueblos indígenas y de la población negra. Esta última

expresa su fe y sentimiento religioso mucho más a gusto en

el candomblé, la umbanda, el vudú. Las sectas, otra vez,

se aprovechan de esta debilidad cultural de la Iglesia y propo-

nen una alternativa que responde a la naturaleza del alma

y sentimiento popular, pero responde de una forma alienan-

te y destructora.

Por último está nuestra debilidad teológica-evangélica.

Como Iglesia hemos estado más preocupados de mantener

nuestro poder y prestigio en medio del pueblo y hemos
perdido la capacidad de evangelización. Una Iglesia ritualista

que no evangeliza, que no hace sentir la novedad gozosa del

evangelio y toda su fuerza liberadora. Las sectas, nuevamente,

se presentan como una alternativa al ritualismo y como re-

presentantes de esta fuerza del evangelio; mucha gente toma
contacto con el evangelio vivo por primera vez por su contac-

to con las sectas. El problema es que las sectas utilizan el

evangelio para sus fines sectarios y destructores, pero no po-

demos negar su capacidad para poner al pueblo en un contac-

to directo con el evangelio.

Pero las causas del surgimiento de las sectas, y las causas

de su desarrollo y éxito no son sólo causas internas, de nues-

tra propia responsabilidad. Hay también causas externas que
son de responsabilidad del actual sistema dominante y, espe-

cialmente, de su centro imperialista en los EE.UU. El sistema

no sólo oprime al pueblo económica, política e ideológica-

mente, busca también dominarlo y oprimirlo en el terreno

ético y religioso ¿Por qué? Porque la conciencia religiosa,

especialmente la conciencia iluminada por el evangelio, es

una conciencia subversiva. La fe que nos hace descubrir a

Dios como Padre, nos hace también descubrir a nuestros

semejantes como Hermanos. La fe descubre al Dios de la
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vida, al Dios de los pobres, al Dios de la Justicia y de la ver-

dad y todo esto es intolerable para un sistema de muerte,

de mentira y de injusticia. Por esto el sistema tiene especial

interés en controlar la conciencia religiosa del pueblo y para

ello crea y multiplica las sectas. Esto es especialmente impor-

tante y urgente para ellos debido justamente al despertar reli-

gioso actual de América Latina. La Iglesia está tomando con-

ciencia y desarrolla una evangelización liberadora a nivel

popular. El sistema dominante imperialista ha diseñado en

consecuencia una estrategia precisa de “contra-insurgencia

religiosa” para América Latina. Y esto con dos objetivos ,

Primero: crear una alternativa religiosa a nivel popular para

sustituir o neutralizar el trabajo de las Comunidades Eclesia-

les de Base y el movimiento llamado Iglesia de los Pobres.

Segundo: contra-atacar el poder y'la influencia de la Iglesia

Católica la cual por sus reformas internas (Medellín y Pue-

bla), por su defensa de los Derechos Humanos y compromi-
so con los pobres, ha recuperado un liderazgo espiritual en

todo el continente. Para cumplir estos dos objetivos, se ha

construido todo un plan de formación y expansión de sec-

tas. En este plan se invierten miles y miles de millones de

dólares; especialmente se utilizan los medios de comunica-

ción de masas, y sobre todo la televisión. Para esto último

se está incluso invirtiendo en tres satélites retransmisores.

Una agencia de EE.UU. (La National Religious Broad-

caeting) tiene un proyecto de 50 millones de dólares para

estos satélites a los que les han dado el nombre de “angels”

(ángeles).

¿Por qué tienen tanto éxito las sectas? En primer lugar

su éxito se explica por las causas descritas anteriormente.

Pero esto no basta para explicar el éxito masivo y conta-

gioso de las sectas. Para lograr una explicación debemos

partir del estado de extrema miseria y opresión en el cual

vive la mayoría del pueblo en América Latina. En primer

lugar está la realidad de muerte física por problemas de miseria.

Actualmente mueren en el Tercer Mundo casi 50 millones

de personas por año, a causa de la extrema pobreza. Esa

presencia y amenaza de la muerte se siente entre los pobres.

Además está el problema de la salud, al cual el sistema no

da ninguna respuesta adecuada; el desempleo, la falta de

vivencia, de alimentos, de educación, de seguridad, de parti-

cipación, etc . . . Todo esto crea en la conciencia popular un
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doble sentimiento. Por un lado

:

se pierde toda confianza

en el sistema dominante; de él ya no se espera nada, ninguna

solución a los problemas de vida y muerte que se sufren. Pero,

por otro lado se genera la búsqueda de una respuesta supe-

rior; se busca un sujeto todopoderoso, que está por encima

del sistema y que podría solucionar todos los problemas.

Nace la búsqueda de algo trascendente, superior, divino,

que asegure la vida y la felicidad de los pobres. Esta actitud

de desesperanza frente al sistema y de búsqueda de un sujeto

trascendente, en sí misma, es una actitud ambigua: puede ser

mala o buena. De hecho en la historia de la humanidad, en

situaciones semejantes (piénsese en la Edad Media), de esta

situación y actitud surgieron movimientos mesiánicos libera-

dores. Muchos de estos movimientos se organizaron en sec-

tas, pero estas sectas dieron una orientación positiva y libe-

radora a las aspiraciones de las masas. El mismo cristianismo

nació en el Imperio Romano con características mesiánicas;

fue una “secta” que tuvo éxito. Muchos movimientos así

llamados heréticos en la Edad Media, fueron movimientos

campesinos liberadores. También hoy día esta desesperanza

del pueblo y esta búsqueda de una solución trascendente,

puede asumir una forma liberadora en ciertas devociones y
prácticas de la religiosidad popular. Las mismas Comunida-
des Eclesiales de Base expresan también en cierto sentido, es-

te movimiento y aspiración mesiánica de las masas empobre-

cidas. Todo esto es positivo. Pero el sistema dominante mani-

pula esta desesperanza del pueblo y esta búsqueda de una so-

lución trascendente de una manera destructiva y alienante.

A través de una serie de mecanismos sicológicos, ideológicos

y culturales de dominación, se manipula pragmáticamente la

conciencia religiosa popular. Pero esta manipulación es exito-

sa porque existe en la conciencia del pueblo esta real y justi-

ficada desesperanza y búsqueda de trascendencia.

En una palabra : el éxito de las sectas está en la misma
miseria del pueblo y de esa miseria surge una desesperanza y
una búsqueda trascendente a la cual responde falsamente la

secta religiosa, manipulando la conciencia y bloqueando
toda posibilidad de una práctica de liberación o de una con-

ciencia religiosa liberadora. En este sentido podemos decir

que las sectas religiosas nacen de la muerte del pueblo, se

alimentan de esa muerte y se desarrollan para seguir matán-

dolo; por eso hemos llamado a las sectas “las fuerzas religio-

sas de la muerte”.
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3. DEBILIDAD DE LAS SECTAS

Las sectas, como fuerzas religiosas de un sistema de muer-

te, tienen mucho poder, pero no son todopoderosas; no son

invensibles; en el fondo, como el sistema mismo, tienen gran

debilidad. Veamos estas debilidades. Primero : las sectas usan

el poder del dinero para evangelizar. Si bien las sectas respon-

den a una realidad en el pueblo y hay causas serias, internas

y externas que las favorecen, la fuerza que les da éxito es el

dinero, más concretamente el dólar. Por esto que las sectas

necesitan miles de millones de dólares. Los predicadores de

televisión en los EE.UU. se vanaglorian de los millones que

recolectan. Muchas sectas se organizan como verdaderas

transnacionales religiosas, que tienen su centro en los EE.UU.
Redes impresionantes de radio y televisión, cadenas de edito-

riales y librerías, millones de revistas y panfletos gratuitos,

todo esto vive por un flujo millonario de dólares. El evangelio

jamás puede imponerse con el poder del dólar. El evangelio

sólo es liberador y penetra profundo en la conciencia cuando

se impone por su propia fuerza interior, por la fuerza de la

Palabra de Dios. Segundo: las sectas no poseen una teología

coherente. Por el hecho de utilizar sistemáticamente la mani-

pulación y el engaño, las sectas no han podido desarrollar

una visión teórica y una síntesis teológica que les dé consis-

tencia y legitimidad. El fundamentalismo, especialmente,

que discurre por una matemática y una arquitectura irra-

cional de citas bíblicas, empobrece tremendamente la inteli-

gencia; se destruye toda racionalidad teológica posible. Uno
puede observar a personas que han militado un tiempo en

las sectas, que terminan con el cerebro y la inteligencia total-

mente destruidos.

Tercero: el carácter ideológico de las sectas opuesto al

despertar de la conciencia política y religiosa de América

Latina. Las sectas, para poder tener éxito, deben ideologizar

al máximo su mensaje religioso. Es decir, deben desarrollar

un discurso religioso que encubra los problemas y que legiti-

me el actual estado de cosas. La ideología común de las sectas

asume la forma del esplritualismo, el escapismo, la huida del

mundo. Todo esto hace que la persona no vea y no descubra

los problemas sociales y más aún que considere como algo

bueno y querido por Dios el sistema actualmente dominan-

te. Muchas sectas van más allá de esta simple alienación reli-
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giosa y desarrollan directamente una ideología anti-comunista.

Toda esta ideologización del mensaje religioso les quita fuer-

za a largo plazo (aunque en lo inmediato les pueda servir efi-

cazmente) puesto que se ideologiza la religión en contra de la

conciencia popular ya impregnada o fecundada por la fuerza

liberadora del Evangelio.

Cuarto: las sectas, especialmente las sectas electrónicas,

usan técnicas de “marketing” para vender su producto reli-

gioso. El marqueting —que muchos traducen por “marqueteo”

en “español”— es la ciencia que estudia los mecanismos de

venta y compra; estudia cómo utilizar las necesidades de la

gente o como crear nuevas necesidades para poder vender un
producto. Los técnicos en marketing hoy día se vanaglorian

de poder vender cualquier producto, cualquiera sea su calidad

y aunque no responda a ninguna necesidad. Las sectas tam-

bién utilizan las técnicas del marketing para “vender” el

“evangelio” y provocar una “conversión” que asegure el

consumo religioso. Las sectas marketean a “Jesús” como
otras multinacionales marketean un jabón, una pasta de

dientes o una marca de cigarrillos. Con técnicas de marke-

ting se fomenta también en el cliente el sentimiento de culpa

y de miedo para ablandarlo y provocarle el deseo de consumo
religioso. Queda muy claro que los caminos del' evangelio

no son los métodos comerciales; en la conversión evangélica

auténtica y en el descubrimiento del evangelio es condición

insustituible la participación de la persona como sujeto libre,

responsable y conciente. El marketing anula completamente
a la persona como sujeto y por lo tanto a través del marke-
ting no puede haber ningún proceso auténtico de escucha de

la Palabra de Dios; en el marketing religioso no puede haber

ningún encuentro personal, trascendente y gratuito con
Dios; en el marketing sólo hay manipulación, pero jamás
crecimiento espiritual. Por eso las sectas despiertan tanto

fervor, pero es un fervor vacio y despersonalizante. El marke-

ting religioso utiliza también el endiosamiento fanático de sus

“predicadores”, lo que produce una despersonalización aún
mayor de sus seguidores.

4. ¿QUE HACER FRENTE A LA INVACION DE LAS SECTAS?

Veamos primero qué ha dicho la iglesia recientemente

sobre las sectas. La conferencia de Puebla (1979) dijo en
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realidad muy poco. En los números 342, 1102 y 1105 se

limita a nombrarlas. El número 469 dice algo importante:

“Si la Iglesia no reinterpreta la religión del pueblo latinoa-

mericano, se producirá un vacío que lo ocuparán las sec-

tas . . También el número 1 1 12 es muy profundo y acer-

tado: “En las otras formas religiosas o para-religiosas se ad-

vierte la búsqueda de respuestas a las necesidades concretas

del hombre, un deseo de contacto con el mundo de lo tras-

cendente y de lo espiritual. Con todo, se nota en ellas, junto

a un proselitismo muy acentuado, el intento de subyugar

pragmáticamente la trascendencia espiritual del hombre”.
Por último, tenemos una recomendación para que se estudie

el fenómeno y así se pueda responder adecuadamente (No.

1 1 22 ).

El documento más serio y completo que conozco en

América Latina es aquel de la Conferencia Episcopal de

Panamá, del 18 de octubre de 1984, titulado: El Ecumenis-

mo: objetivos, logros y fallas en Panamá. Igualmente intere-

sante es la declaración de la misma conferencia sobre la sec-

ta Moon, del 16 de agosto de 1984.

Lo más importante para responder a la invasión de las

sectas es el camino positivo de la evangelización. No creo que

sea muy eficaz responder a las sectas en forma represiva o

sectaria. Debemos sí informar al pueblo correctamente refe-

rente a las sectas y su peligro, referente a sus métodos y enga-

ños. Pero lo peor es perseguirlas, pues sólo se las favorece y se

las refuerza. Lo más positivo, y el camino más adecuado y
también eficaz, es desarrollar lo que justamente nos corres-

ponde hacer: la evangelización liberadora. Superar las causas

estructurales, ideológicas y teológicas que enumerábamos más
arriba : adaptar la institucionalidad de la Iglesia a las nuevas

exigencias del urbanismo y desarrollo político de América La-

tina; liberar al cristianismo de su cautiverio y dominación

cultural occidental, ajena al pueblo latinoamericano y, por

último y lo más importante, orientar todas las energías de la

Iglesia a una auténtica evangelización. Pero una evangeliza-

ción que asuma liberadoramente la realidad del pueblo en su

opresión y miseria; que asuma su desesperanza frente al siste-

ma y su búsqueda de un sujeto trascendente; que ayude a

descubrir al Dios de la vida y de la justicia, al Dios que opta

por los pobres: ¡un Dios liberador! Una evangelización de

masas que no descuide la creación de Comunidades Eclesiales
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de Base. Una liturgia emotiva y participativa. Creación de

nuevos ministerios laicales. Una inserción de la Iglesia efectiva

en el mundo de los pobres. Una defensa profética de la vida

del pueblo y de sus derechos fundamentales . . . etc. Como
enunciamos brevemente aquí, no se trata de tener una actitud

represiva contra las sectas, sino de responder positivamente

como Iglesia al desafío de la evangelización y al desafío de la

conversión de la misma Iglesia, en la defensa de la vida del

pueblo y de la lucha por la justicia.

Para terminar quisiéramos volver a insistir en la definición

de secta y en los criterios que hemos dado para diferenciar a

las sectas de las Iglesias, y a los criterios para diferenciar un
tipo de secta de otro tipo (sectas cristianas, seudo-cristianas y
no-cristianas). Es muy desorientador cuando confundimos
las cosas y hablamos indiscriminadamente de “sectas protes-

tantes”. Esto es falso. Hay sectas de origen protestante, pero

no todas son protestantes y ni todos los protestantes son

secta. Además, el peligro de la sectarización amenaza a todas

las Iglesias, también a la misma Iglesia católica. Por último,

debemos estar muy claros referente a las causas internas y
externas que explican el florecimiento de las sectas y a las

causas profundas que explican su éxito en el pueblo. Muchos
hablan de causas internas, y olvidan los planes manejados

desde fuera, especialmente desde EE.UU. Otros reducen

todo a una agresión del imperialismo y olvidan las causas

internas, de las cuales nosotros somos los únicos responsa-

bles. También, no debemos reducir el análisis a su puro nivel

político o sociológico, olvidando los aspectos teológicos del

problema. Tampoco teologizar tanto, descuidando los ele-

mentos políticos y sociológicos. Sólo una investigación

integral y global puede ayudarnos a avanzar en este problema

grave de la invasión de las sectas. Pero, por sobre todo, ade-

más de estudiar y enfrentar directamente el problema de las

sectas, debemos emplear todas nuestras energías en una evan-

gelización profunda, evangélica y liberadora.
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Tercera Parte

El desafío político

de la Iglesia de los Pobres





Capitulo I

La Responsabilidad Política

de los Cristianos en America Latina

1. 25 AÑOS DE HISTORIA

En los últimos 25 años la relación entre fe cristiana y
práctica política ha conocido diferentes etapas y modelos.

Cada etapa y modelo es distinto y específico, pero puede

darse que en una época determinada grupos diferentes vivan

etapas y modelos distintos en forma simultánea. Aquí tratare-

mos de la relación fe-política en un sentido liberador, al inte-

rior del movimiento popular. Es muy difícil dar fechas válidas

para toda América Latina, pues hay diferencias importantes

de país a país; además cada etapa tiene un período de prepa-

ración, maduración y sobrevivencia en una etapa posterior.

Sin embargo daremos fechas aproximadas, que interpreten los

momentos más significativos de nuestra historia.

Distinguiremos tres etapas, cada una con su modelo
propio:

Primera etapa: 1960-1968: relación paralela entre fe y
política.

Segunda etapa: 1968-1979: relación convergente entre fe

y política.

Tercera etapa: 1979-1986: relación comunitaria entre fe

y política.
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A. PRIMERA ETAPA: 1960-1968

Es la etapa que va desde el anuncio del Concilio Vaticano
II y el triunfo de la revolución cubana (1959) hasta la II Con-
ferencia del Episcopado Latinoamericano enMedellín (1968).

Es la época del Concilio Vaticano II (1962-1965) y el impac-

to de tres grandes encíclicas papales: Mater et Magistra

(1961), Pacem in Terris (1963) y Populorum Progressio

(1967). Nace también en esta época la Teología de la Libera-

ción, aunque todavía no conoce una difusión continental;

surgen también movimientos ecuménicos con un claro com-
promiso político, etc. . . El modelo de relación fe-política

que predomina en esta época es de paralelismo, es decir, la

fe cristiana y el compromiso político corren como dos líneas

paralelas: no se influyen mutuamente: la fe no incide en lo

político y lo político no incide en la fe. La vida cristiana

tiene todavía una forma tradicional, que apenas integra nue-

vas motivaciones y temas de tipo social.

El compromiso político también no supera las formas

tradicionales de protesta y denuncia; es todavía un compro-
miso un tanto individual y anárquico; cuando se trata de un
compromiso de grupo, tampoco tiene mayor expresión políti-

ca-orgánica. Los cristianos vivimos una cierta indignación

moral y profética frente a la injusticia y la pobreza, pero

todavía sin profundizar en sus causas estructurales. La prácti-

ca política más estructurada no va más allá de tendencias

izquierdistas al interior de los partidos tipo Democracia

Cristiana u otros partidos reformistas. La fe y la política no
han madurado aún lo suficiente como para influirse mutua-

mente en una transformación mutua liberadora y siguen

viviéndose en forma paralela. Este paralelismo no se mantie-

ne mucho tiempo: nadie puede vivir una vida doble o vidas

paralelas. Una primera falsa superación del paralelismo fe-

política se da cuando algunos cristianos reducen su fe a un

asunto de pura conciencia o de vida personal y privada,

dejando lo objetivo y lo público al campo exclusivo de la

política. El hombre privado es religioso y no-político y el

hombre público es político y no-religioso. Este tipo de falsa

superación del paralelismo, no hace sino perpetuar y profun-

dizar el paralelismo entre fe y política. En la mayoría de los

casos se produce otro tipo de falsa superación, donde un

elemento del paralelismo se suprime para afirmar el otro.

Se supera el paralelismo optando por una de las líneas y bo-
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rrando la otra. Y aquí hay dos posibilidades. Algunos aban-

donan el compromiso político y se refugian en el mundo de

la fe; otros abandonan la fe, para dedicarse sólo al compromi-
so político. En ambos casos se supera el paralelismo, pero sa-

crificando sea la política sea la fe. Esto se dio históricamente

en América Latina: muchos cristianos que despertaron al

mundo político en esos años, radicalizaron su compromiso
político y abandonaron la fe y la Iglesia; otros siguieron

fieles a una vida cristiana tradicional y traicionaron su com-
promiso político. El paralelismo fe-política tarde o temprano
desembocaba en una falsa alternativa: o la fe o la política;

o la Iglesia o el movimiento popular; trabajo pastoral o tra-

bajo partidario, etc. . . Pero no sólo se dio una superación

falsa o errónea del paralelismo fe-política, sino que también

fue madurando una superación correcta y verdadera y esto

nos lleva a la etapa siguiente, posterior a 1968, pero que ya

desde antes era vivida por algunos que la hicieron madurar.

B. SEGUNDA ETAPA: 1968-1979

Es la etapa que va desde la Conferencia de Medellín

(1968) hasta la Conferencia de Puebla (1979). Esta etapa

está marcada simultáneamente por triunfos populares (como
Chile 1970-1973) y por golpes militares (como Brasil, donde
en 1968 se institucionaliza la dictadura militar). Es un perío-

do de extrema polarización política. No es un período eufó-

rico, como algunos lo caracterizan; es una etapa tan difícil

como la anterior y la posterior. En esta época se difunde a

nivel continental la Teología de la Liberación. Desde 1972

empieza también un movimiento conservador en el CELAM
y otras cúpulas eclesiásticas.

El modelo de relación fe-política que predomina en esta

época es de convergencia

;

es decir, la fe cristiana lleva a un
mayor radicalismo político y el compromiso político lleva a

un mayor radicalismo cristiano. La fe y la política no se viven

en forma paralela y tampoco se desemboca en una falsa alter-

nativa, sino que por el contrario se influyen y se radicalizan

mutuamente. El elemento nuevo que permite ahora superar

el paralelismo anterior y provocar la convergencia entre fe y
política es la teoría. Una teoría teológica que permite traba-

jar a nivel de conciencia el cristianismo y una teoría política
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que permite una profundización en la práctica política. La
teoría teológica coincide con la Teología de la Liberación que
hace posible una reflexión crítica de la fe. Por ejemplo,

será posible distinguir entre fe e ideología, entre Iglesia y
modelos de Iglesia, entre lo eclesial y lo eclesiástico; será una
teología que posibilitará la reflexión sobre la vida de fe al

interior de una praxis de liberación; una teología que tendrá

una respuesta a los problemas de fe que viven los militantes

en su compromiso político. Antes el cristianismo y la Iglesia

aparecían como algo que había que aceptar o rechazar como
un todo, en bloque; ahora la teología permite a los cristianos

militantes un discernimiento y una creatividad; los hace críti-

cos y capaces de distinguir entre lo auténtico y lo superfluo,

lo tradicional originario y los agregados históricos en la vida

de la Iglesia, etc. . . Igualmente la teoría política, que coinci-

de con el desarrollo de las ciencias sociales y entre ellas tam-

bién el marxismo, permite a los cristianos una mejor com-
prensión de la praxis y todas sus exigencias políticas, teóricas

y orgánicas. Se supera la práctica política espontánea y subje-

tiva y se entienden las contradicciones sociales de una manera

científica y estructural. Esta nueva visión política, más allá

de la pura denuncia o protesta, permite mejor a los cristianos

entender la dimensión cristiana y religiosa al interior de la

praxis. Breve: la teoría política y teológica permitió la con-

vergencia creativa y crítica entre fe y política.

Esta segunda etapa, y este modelo nuevo de convergen-

cia entre fe y política, significa un gran avance sobre la etapa

y el modelo anterior. Ahora los cristianos no se ven enfrenta-

dos a la falsa alternativa que los obliga a elegir entre su fe y
su compromiso político, entre la Iglesia y el proceso revolu-

cionario. Ahora el radicalismo político los lleva a un mayor

radicalismo evangélico y vice-versa. Pero esta nueva etapa,

siendo tan positiva y creativa, sin embargo tenía una gran

limitación: la teoría —que es lo que permite la nueva conver-

gencia— es algo que sólo unos pocos pueden asimilar. Esta

limitación debe ser cuidadosamente analizada, porque ha

sido muy utilizada por los sectores conservadores contra la

Teología de la Liberación y contra el movimiento popular.

Es cierto que en esta época los que logran la convergencia

entre fe y política, por el manejo correcto de la teoría,

son intelectuales, pero no son intelectuales académicos, sino

insertos en los movimientos de base, tanto eclesiales como
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políticos. Se los llamará con justa razón —siguiendo la expre-

sión de A. Gramsci— “intelectuales orgánicos”, es decir,

intelectuales capaces de generar un nuevo consenso teológi-

co al interior de la Iglesia y un nuevo consenso político al

interior del movimiento popular. También estos intelectua-

les serán llamados “minorías proféticas”. Son ciertamente

minorías, pero capaces de interpretar a las mayorías y ca-

paces de interpelar también a las mayorías. Son minorías

que nacen desde el movimiento popular y que viven en fun-

ción del movimiento popular. Muchos conservadores han

tratado de ilegitimar estas minorías proféticas llamándolas

“élites intelectuales” y además presentándolas como forma-

das en Europa o EE.UU. Esto es falso y denota desconoci-

miento total de la realidad de estos grupos. En primer lugar

no son “élite”, pues lo propio de una élite es su incapacidad

de entender al pueblo y de hablar al pueblo; una élite vive

en función de sí misma, buscando entenderse a sí misma y
hablando para sí misma. La élite tiene en común con la

minoría profética únicamente el número pequeño que las

componen, pero difieren profunda y cualitativamente. Ade-

más la élite es siempre extranjerizante, vive en función de las

corrientes intelectuales extranjeras. Las minorías proféticas,

por el contrario, estudian y teorizan a partir de la realidad

y en función de la transformación de la propia realidad.

Muchos de ellos estudian en Europa o conocen el pensa-

miento europeo, pues no son ignorantes, pero todos estos

conocimientos son reelaborados a partir de la realidad propia

latinoamericana para su transformación. Calificar, por lo tan-

to, a las minorías proféticas como “élites extranjerizantes”

denota ignorancia y deshonestidad, además oculta el carác-

ter auténticamente elitista y dependiente de los grupos

conservadores, que nunca han sabido crear nada desde

América Latina y para servicio del pueblo.

C. TERCERA ETAPA: 1979-1986

Es la etapa que va desde la celebración de la III Conferen-

cia del Espicopado Latinoamericano en Puebla (1979)
—incluyendo en los límites de este evento toda la prepara-

ción y discusión anterior a Puebla— y también desde el triun-

fo de la revolución sandinista en Nicaragua (1979) —con
todo lo que significa el proceso en América Central como
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un conjunto— hasta los días de hoy. En esta época la Teolo-

gía de la Liberación alcanza su madurez y su máxima difu-

sión a nivel mundial. Esta época tiene como preparación

histórica la transformación eclesial sufrida bajo las dictadu-

ras militares, con toda su historia de persecución y martirio.

En esta época también se configura a nivel internacional

una alternativa neo-conservadora y una campaña tanto políti-

ca como teológica contra la Teología de la Liberación y la

Iglesia de los pobres.

El modelo de relación fe-política que predomina en esta

etapa es el que hemos llamado de relación comunitaria, es

decir, que la integración fe-política se da dentro del marco
histórico de una comunidad cristiana. Las minorías proféti-

cas del período anterior continúan existiendo y actuando

eficazmente, pero ya no constituyen el ámbito dominante

de integración fe-política. Lo nuevo en esta época es la

comunidad. Ya analizamos el límite necesario de las mino-

rías proféticas. Ahora bien, este límite se supera en esta

nueva etapa por la vivencia comunitaria. La integración

fe-política se da ahora, no sólo por la asimilación de la teo-

ría, sino fundamentalmente por una manera nueva de ser

cristiano vivida en la Comunidad Eclesial de Base (CEB). En
la vida misma de la comunidad: en su compromiso, oración,

liturgia, catequesis, reflexión, etc. . . se da la integración

fe-política. Esto traerá tres consecuencias. Uno: la nueva

manera de relacionar fe-política se difundirá extensivamente

en el pueblo
;
hay una “masificación” de la manera de rela-

cionar fe-política, debido a que esta relación no se da por la

teoría, sino por la comunidad (lo que no anula la actividad

teórica en la Iglesia). Dos: la relación fe-política se hace en

forma más integral y vital; en ella se integran elementos

culturales, personales, afectivos, familiares, etc. . . En la

etapa anterior la fe se centraba demasiado exclusivamente

en la praxis política, descuidándose todas las otras dimensio-

nes del ser humano, que no son directamente políticas. Mu-
chos militantes se quebraban, no por razones ideológicas,

sino por motivos afectivos o familiares no suficientemente

integrados en su maduración cristiana y política. Tres:

la nueva manera de relacionar fe-política se hará en forma

más eclesial, más hacia el interior de la Iglesia. Las minorías

proféticas, por su mismo carácter, actúan normalmente des-

de la “frontera” de la Iglesia, muchas veces deben vivir su
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fe en conflicto con la institución y un poco marginalizados

por ella; esto es “natural” a los profetas. Ahora la CEB permi-

te vivir la relación fe-política más al interior de la Iglesia,

pues el movimiento de CEBs es un movimiento normalmen-

te aceptado y querido por las Iglesias; tiene más peso eclesial,

sin dejar de tener peso político.

Dijimos anteriormente que las minorías profé ticas siguen

actuando en esta tercera etapa, pero no constituyen el ámbi-

to normal de la integración fe-política con las nuevas caracte-

rísticas de masividad, integralidad y eclesialidad. Algunos de

ellos se concentran ahora en la creación de teoría —en su más
noble significado— lo que les permite ser un referente cons-

tante tanto para las CEB como para el movimiento popular.

Ellos crean el espacio teórico que permite legitimar el nuevo

crecimiento de la Iglesia en el mundo de los pobres y su lucha

de liberación. Así como afirmamos la continuidad de estas

minorías proféticas en el actual período, también debemos
afirmar que las CEBs no nacen sólo a partir de 1979, sino

desde mucho antes. Pero es con ocasión de la preparación

de Puebla y de la celebración de Puebla mismo, que las CEBs
constituyen un espacio eclesial significativo a nivel continen-

tal para una nueva manera de vivir la fe cristiana en el com-
promiso social y político. La Iglesia Latinoamericana, por el

desarrollo de las CEBs, empieza a vivir ahora de una manera
diferente el evangelio en el movimiento popular y en el

mundo de los pobres y oprimidos en general. Quizás ahora

disminuya el radicalismo verbal e ideológico de las etapas

anteriores, pero surge un nuevo radicalismo por la presencia

masiva y consciente de los cristianos en los movimientos po-
pulares y procesos revolucionarios. Las minorías proféticas

siguen hoy día actuando en parte entre aquellos que en el apar-

tado siguiente llamaremos militantes cristianos, y en parte,

en el seno de las Comunidades Eclesiales de Base.

2. NIVELES DE COMPROMISO Y DESAFIO FUNDAMENTAL HOY

En el apartado anterior hemos visto la relación fe-política

en una perspectiva histórica. Hemos descrito tres modelos de
relación fe-política, situando cada modelo en una etapa his-

tórica determinada de América Latina. Ya hemos dicho que
las fechas de cada etapa pueden variar de país a país y tam-
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bién variar al interior mismo de una Iglesia local; incluso po-
demos descubrir en las tres etapas y modelos la propia histo-

ria personal, vivida por tantos militantes cristianos. En este

capítulo dejamos un poco la perspectiva histórica, para anali-

zar ahora los niveles de compromiso y el desafío actual de

los cristianos en la transformación social y política del conti-

nente latinoamericano.

A. NIVELES DEL COMPROMISO CRISTIANO

Cuando hablamos del compromiso cristiano en la vida

social y política debemos distinguir tres niveles de expresión

de este compromiso: los militantes cristianos, las Comuni-
dades Eclesiales de Base (CEBs) y el pueblo pobre y creyen-

te como totalidad. Para entender la articulación de estos tres

niveles, podríamos usar la imagen de un “ice-berg”: la parte

visible, pero más pequeña del ice-berg, representaría a los

militantes cristianos y a las CEBs. Pero el cuerpo del ice-

berg, su parte más voluminosa que es la conciencia del pue-

blo creyente, se hunde en el mar y es invisible. Describamos

brevemente cada uno de estos niveles:

1) Los militantes cristianos: son en su mayoría laicos com-
prometidos con los movimientos populares y los partidos de

izquierda. Generalmente han participado o participan en

organizaciones eclesiales (grupos de Acción Católica, movi-

mientos parroquiales o CEBs), pero su “misión” principal

está en el campo político. Su motivación cristiana es cons-

ciente y explícita
:
ya han logrado una cierta síntesis entre fe

y política y logran definir una identidad cristiana pública

en los movimientos políticos, así mismo una clara identi-

dad política cuando participan en actividades cristianas y
eclesiales. Normalmente son militantes inspirados directa-

mente por la Teología de la Liberación y por el Magisterio

de la Iglesia referente a la vida de fe en la práctica de la justi-

cia. Estos cristianos participan en el movimiento popular y
en los partidos de izquierda sin mas derecho y más deber que

cualquier otro militante; comparten la vida política con el

conjunto de los militantes y revolucionarios, sin hacer distin-

ción entre creyente y no-creyente. Estos militantes cristianos

no ocultan su fe y tampoco practican en el movimiento polí-

tico ningún tipo de proselitismo religioso. Su única intención
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es vivir, celebrar, comunicar y reflexionar su fe cristiana al

interior de una praxis política de liberación; su fe no preten-

de imponer ninguna plusvalía ideológica o programa doctri-

nal, sino que conserva siempre su misterio y dimensión tras-

cendente y de gratuidad al interior de la praxis. Normalmen-
te estos militantes han surgido de las “capas medias” pero

últimamente se multiplican los militantes cristianos obreros,

pobladores y campesinos, formados como militantes cristia-

nos en el seno de las CEBs. Entre estos militantes cristianos

podemos incluir también algunos sacerdotes y religiosas, que

han optado por el compromiso social y político directo. El

“servicio político” se constituye en una forma de realiza-

ción sacerdotal o de vida religiosa. Sobre el compromiso
político de los sacerdotes volveremos más adelante.

2) Las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs): aquí no
analizamos las CEBs en su totalidad, sino únicamente en un
aspecto particular de ellas, a saber, su inserción en la vida

social y política. En primer lugar queremos destacar la inte-

gración e identidad de estas CEBs.

Integración: las CEBs son parte del pueblo y del movi-

miento popular, organizado como Iglesia. Cuando en las

CEBs hablamos de Base, no se trata de la base de la Iglesia,

sino de la base social o política en la cual se inserta la CEB

:

el barrio, el pueblo, el valle o un determinado movimiento
campesino, juvenil, indígena, etc. . .

Identidad: La CEB es parte del pueblo, pero con identi-

dad y autonomía eclesial. Las CEBs tienen una forma de

organización, un lenguaje, una simbología, un mensaje y una
misión que es específica y exclusiva de las CEBs. Lo que que-

remos sin embargo destacar es que las CEBs con su propia

y específica identidad están insertas en el pueblo y en el mo-
vimiento popular y que por tanto, a partir de su propia iden-

tidad y sin perderla jamás, son expresión de una manera deter-

minada de vivir la fe en el compromiso social y político.

En las CEBs, el pueblo se organiza y toma conciencia, el

pueblo se expresa y toma la palabra, el pueblo crea una
nueva simbología y lenguaje religioso, el pueblo lee la Biblia y
celebra su fe a partir de su propia conciencia histórica. Ade-
más, la misma función profética, sacerdotal y pastoral de la

CEB tiene una ineludible dimensión política, sin dejar -insis-

to— de ser una función específica y autónoma de la Iglesia.
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Breve: la CEB, como CEB, se inserta en el movimiento popu-
lar y por lo tanto la CEB representa una forma determina-

da de vivir la fe en la práctica de liberación del pueblo

3) El pueblo pobre y creyente: cuando en los procesos so-

ciales y políticos participa el pueblo, este pueblo participa

por intereses económicos y sociales, pero también motiva-

do por su conciencia religiosa, puesto que el pueblo latino-

americano es en su mayoría un pueblo cristiano. Si hablamos
de compromiso cristiano, no podemos quedarnos únicamente
al nivel de los militantes o de las CEBs, sino que también
debemos tomar en consideración el mayor o menor grado

de activación de la conciencia religiosa del pueblo en los

procesos socio-políticos. Esta conciencia religiosa popular

se expresa colectivamente en fiestas religiosas y otras prácti-

cas de la así llamada Religiosidad Popular. Es una realidad

mayor que la Iglesia y funciona en cierto sentido en forma

independiente de la Iglesia. En América Latina la dimensión

religiosa es un elemento constitutivo de la identidad popular,

junto a otros elementos como la dimensión cultural, étnica,

nacional, etc. . . Cuando el pueblo participa conscientemente

como sujeto de un proceso, el pueblo participa con toda su

identidad. Ciertamente el pueblo se moviliza por intereses

económicos o políticos, pero lucha por esos intereses con una
identidad propia

; hace suyos esos intereses en una conciencia

propia. Esto nos ha llevado últimamente a valorar en su justa

medida la conciencia religiosa popular en los procesos sociales

y políticos. Muchas veces esta conciencia está dormida, alie-

nada o manipulada por el poder dominante, pero cuando el

pueblo participa y toma conciencia, también el pueblo trans-

forma su conciencia religiosa y participa con su propia con-

ciencia religiosa. En la gran mayoría de los procesos sociales

y políticos masivos de América Latina, se ha hecho muy evi-

dente esta dimensión e inspiración religiosa y cristiana. Esto

lo he podido constatar en los últimos años de manera muy
cercana en los procesos revolucionarios de .El Salvador y
Nicaragua. Por lo tanto, cuando hablamos del compromiso
cristiano en la vida social y política, también debemos men-
cionar la participación del pueblo con su dimensión religiosa

y cristiana. Ciertamente esta participación es más invisible y

difícil de determinar, pero no por eso deja de ser menos
importante. Es la parte invisible del ice-berg, del cual hablába-

mos más arriba, que se sumerge en ese mar profundo que es

el movimiento popular.
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B. DESAFIO FUNDAMENTAL DE LOS CRISTIANOS RESPONSABLES

Después de describir los tres niveles del compromiso
cristiano en la vida social y política, es importante analizar

el desafío fundamental de los cristianos comprometidos en la

práctica de liberación de América Latina.

Creemos que la participación de los militantes cristianos

y de las CEBs en los procesos sociales y políticos es de mucha
importancia, pero ésta debe ser valorizada no en sí misma,

sino en función del pueblo pobre y creyente y sobre todo en

función de la transformación de su conciencia religiosa. No-

sotros creemos que una transformación positiva de la con-

ciencia religiosa popular en un proceso social o revolucionario

depende de dos factores : Primero: del compromiso publico

de los militantes cristianos y de las CEBs; Segundo: de la

actitud también pública que tengan las organizaciones socia-

les y políticas de izquierda de cara a la conciencia religiosa

popular y al compromiso de los cristianos. La conciencia reli-

giosa popular encuentra en el testimonio de los militantes

cristianos y de las CEBs un referente que les permite orientar

su conciencia religiosa en un sentido positivo. Esta conciencia

religiosa popular ciertamente se ve afectada por un proceso

revolucionario. Si la revolución no afecta al pueblo en esa

dimensión profunda de su identidad, no tendríamos una revo-

lución auténtica, la conciencia religiosa popular se ve someti-

da a un profundo proceso de crítica y juicio; el proceso revo-

lucionario ciertamente tiene una carga secularizados; toda

praxis revolucionaria es anti-fetichista y anti-idolátrica y esto

conmueve profundamente la conciencia religiosa. Todo esto

es cierto, pero si el pueblo pobre y creyente tiene ante sus

ojos el testimonio público, claro y significativo, de los mili-

tantes cristianos y de las CEBs, entonces el pueblo puede ir

orientando la transformación de su conciencia religiosa en un
sentido positivo. Entendemos por sentido positivo, en térmi-

nos políticos, la coherencia de la conciencia religiosa popular

con los objetivos de la revolución. En términos teológicos la

conciencia religiosa popular se transforma positivamente,

cuando se abre a los valores del evangelio y el pueblo se hace

capaz de evangelizarse a sí mismo y al conjunto de la socie-

dad. El otro factor necesario para que la conciencia religiosa

popular se transforme positivamente al interior de un proceso

revolucionario, es la actitud de los grupos sociales y partidos

políticos frente a la religión del pueblo y también frente a los
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militantes cristianos y CEBs. Si la actitud es negativa, destruc-

tiva, opresora, represora y despectiva, entonces la conciencia

religiosa popular 'se ve afectada negativamente. Pero en el

caso contrario, se da la evolución positiva que hemos afir-

mado. Hoy día los partidos y movimientos revolucionarios

en su gran mayoría tienen esta valoración positiva del fenóme-

no religioso popular y del testimonio cristiano revolucionario.

Especialmente esta valoración positiva ha madurado en Amé-
rica Central y Ultimamente Fidel Castro ha profundizado en

ella (véase el libro de la entrevista de Fidel Castro con Frei

Betto sobre la Religión publicado en 1985).

La conclusión de todo lo anterior se refiere al desafío

fundamental de los cristianos comprometidos. Como puede
deducirse fácilmente de lo ya dicho, vemos que el compromi-
so de los cristianos revolucionarios o de las CEBs. es funda-

mentalmente de cara al pueblo pobre y creyente latinoameri-

cano. Su compromiso debe transformarse en un testimonio

público que sirva de referente a la conciencia religiosa popu-

lar en función de una transformación positiva de ella al inte-

rior de los proceso sociales y revolucionarios. Eos cristianos

militantes y las CEBs, normalmente no son muy numerosos;

tratamos que sean lo más numerosos posible y en este senti-

do combatimos todo elitismo, pero siempre debemos ver su

importancia en términos más cualitativos que cuantitativos.

Si los militantes y CEBs no son numerosos, su importancia

cualitativa es siempre grande, porque su relevancia no está

en su número solamente, sino en su influencia en la concien-

cia religiosa popular; en su capacidad de convertirse en refe-

rente para todo el pueblo pobre y creyente. Entonces, el

compromiso cristiano en un proceso social o político debe

ser medido no sólo por el número de los militantes cristianos

y CEBs. sino sobre todo por el influjo de éstos en la concien-

cia religiosa popular. Utilizando la imagen que menciona-

mos más arriba del ice-berg, diríamos que el compromiso

cristiano es el ice-berg completo; su parte visible y pequeña,

está constituida por los militantes cristianos y CEBs, pero su

parte voluminosa y menos visible es la transformación positi-

va de la conciencia religiosa popular al interior de los proce-

sos sociales y políticos. Hay que analizar el ice-berg completo

y no sólo su parte visible, pero sobre todo entender el desafío

fundamental de ese compromiso cristiano visible que se

transforma en testimonio y referente para todo el pueblo

cristiano.
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C. UN DESAFIO URGENTE, POPULAR Y EXPLOSIVO:
LA LIBERACION DE LA MUJER

En América Latina la lucha por la liberación de la mujer

tiene características propias. En primer lugar se trata de una

lucha popular. Las mujeres organizadas y conscientes son

parte del movimiento popular. La liberación de la mujer es

una dimensión específica de la praxis de liberación de los

oprimidos. Profundiza y dinamiza esa misma praxis. Muchos
creen que la lucha por la liberación de la mujer es una desvia-

ción o distracción de la lucha fundamental. Esto es falso,

pues cuando la mujer se moviliza por su liberación es todo el

movimiento popular el que se enriquece y se fortalece. En
segundo lugar se trata de una lucha que concierne a todos:

mujeres y hombres. No cabe duda que son las mujeres mismas

el sujeto fundamental de esta lucha, pero también nosotros

los hombres debemos comprometemos a fondo en ella. La

mujer no se está liberando del hombre, sino del machismo. El

machismo oprime tanto a las mujeres como a los hombres. El

machismo es una ideología, una cultura, una ética, una fuerza

que nos deshumaniza y destruye a todos. Muchos hombres
miran con desconfianza y miedo al movimiento de emancipa-

ción de la mujer; lo lógico debería ser lo contrario : se trata

de una esperanza y de una buena noticia, para todos, también

y en forma especial para los hombres. En tercer lugar la lucha

por la liberación de la mujer en América Latina tiene una pro-

fundidad espiritual explosiva; es una lucha radical, es la clave

que nos abre el camino hacia todas las dimensiones de la

opresión y de la liberación. Como me dijo una vez una mujer

militante: “la liberación de la mujer es el reino de Dios”.

El machismo es el alma del sistema dominante. En toda

forma de autoritarismo, verticalismo, arrogancia, individualis-

mo, ansia de poder, clericalismo, etc. . . se revela de alguna

forma el machismo. Cuando la mujer se libere, todos nos

liberaremos de todas estas formas de opresión. Sobre todo nos

liberaremos de ese “espíritu de dominación” que lo invade

todo y lo pervierte todo. De ahí el carácter radical y explosivo

de la emancipación de la mujer;caen los autoritarismos y todas

sus variantes. Surge un nuevo espíritu, nuevas relaciones hu-

manas, nace el ser humano liberado.

En las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), la partici-

pación de la mujer plantea un cambio, una transformación de

toda la Iglesia. La mujer quiere una Iglesia menos autoritaria.
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menos jerárquica, menos clerical; una iglesia más comunitaria,
más participativa, más servidora. En síntesis, la participación

y liberación de la mujer en la Iglesia está exigiendo el paso de
una Iglesia tradicional de cristiandad a una Iglesia de los Po-
bres. No se trata de integrar a la mujer a una cristiandad auto-
ritaria y clerical; de lo que se trata es de refonnar y convertir

la misma Iglesia. La mujer tiene así un rol decisivo en el surgi-

miento de una Iglesia liberada y liberadora, una auténtica

Iglesia de los Pobres.

D. UN CASO ESPECIAL: MILITANCIA POLITICA
DE SACERDOTES Y RELIGIOSAS

Esta cuestión es muy debatida hoy en América Latina y
aquí debemos tratarla directa y francamente; no se trata de
discutirla con los enemigos del movimiento popular o del

proceso revolucionario, pues ellos están en contra de todo
lo que signifique la liberación de nuestros pueblos; nuestra

discusión es con los militantes cristianos, CEBs y la Iglesia

que va surgiendo de la fe del pueblo.

Sobre la militancia política de sacerdotes y religiosas no
hay norma general y absoluta, sino sólo un juicio prudencial,

es decir, un juicio que surge del análisis de las condiciones

concretas, de las circunstancias especiales, de razones de

conveniencia, de evaluación de los pro y de los contra, etc . . .

Mi opinión personal en este asunto se resume en dos

afirmaciones, que son para mí igualmente legítimas y verda-

deras: Primero : la práctica general del sacerdote y religiosa es

la práctica pastoral de las CEBs y en la Iglesia de los Pobres.

Segundo: la práctica excepcional, pero igualmente nece-

saria, legítima y verdadera, es la militancia política liberadora.

Para justificar mi doble afirmación, quisiera primero

analizar la dimensión teológica y política de la práctica pas-

toral. La práctica pastoral se define teológicamente como un
acompañamiento espiritual del pueblo en su marcha hacia la

vida y la liberación, donde se realiza el encuentro con el

Dios verdadero. El pastor conduce al pueblo a la vida y lo

aparta de la muerte, sabiendo que en esa confrontación vida-

muerte se juega la revelación y el encuentro con Dios. El

pueblo necesita este acompañamiento, especialmente el pue-

blo pobre, oprimido, manipulado y reprimido. Las clases y
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grupos dominantes actúan como lobo con el pueblo utilizan-

do todo su poder político e ideológico para presentarles la

muerte como vida y la vida como muerte; para ofrecerles

sus í'dolos como Dios verdadero y para juzgar a Jesucristo y
el Reino de Dios como obra de satanás. La ideología domi-

nante pervierte espiritualmente al pueblo y lo hace errar por

caminos que no conducen a Dios. En esta situación se hace

imprescindible la obra del buen pastor. Hay situaciones

especiales donde la práctica pastoral adquiere una urgencia

casi dramática: en situaciones de extrema pobreza y opresión

o también en situaciones intensamente revolucionarias. El

pueblo cristiano necesita la así llamada pastoral de la consola-

ción, de la esperanza, de la verdad. Esta dimensión profun-

damente teológica de la práctica pastoral y eclesial, tiene

simultáneamente una dimensión política. Muchas veces

existe la concepción de militancias políticas jerarquizadas;

la militancia política de primera categoría sería la militancia

político-militar; la de segunda categoría sería la militancia

política partidista; de tercera categoría la militancia social

o cultural ... y la última categoría de “militancia” la que

representaría una práctica pastoral junto al pueblo. Esto es

completamente falso. Toda militancia política liberadora es

siempre de primera categoría por la calidad de vida del mili-

tante y si responde a las necesidades históricas de liberación

del pueblo. En este sentido una práctica pastoral, teniendo

una auténtica dimensión teologal y eclesial, puede tener

también simultáneamente una importancia política de pri-

mera necesidad. Es necesario valorizar al máximo el trabajo

pastoral en medio del pueblo, especialmente cuando ese

trabajo se realiza en situaciones difíciles y dolorosas para el

pueblo o cuando el pueblo debe tomar decisiones fundamen-
tales donde se juega su futuro. Debemos “creer en lo que
creemos”, como una vez escuché a un Delegado de la Palabra

de El Salvador.

Pero también mi segunda afirmación sobre la militancia

política de sacerdotes y religiosas como una práctica excep-

cional, pero igualmente necesaria, legítima y verdadera, debe

ser fundamentada. Esta práctica excepcional confirma la

práctica general descrita anteriormente; la excepción siempre

confirma la regla. Las razones que yo vería para justificar la

militancia política de sacerdotes y religiosas como una prácti-

ca excepcional, serían las siguientes:
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1 ) el acompañamiento de los militantes cristianos. Hoy día

hay miles de laicos cristianos que viven su fe en una práctica

política partidista. Esos cristianos tienen derecho a una pasto-

ral especializada de acompañamiento, que difícilmente po-

dría darla la Parroquia o la CEB inserta en una pastoral gene-

ral. Esos cristianos viven una problemática espiritual y teoló-

gica que solo puede ser comprendida y orientada por pastores

que viven junto a ellos el mismo tipo de compromiso.

2) necesidad de una “pastoral de fronteras”. Además de la

pastoral de acompañamiento, es necesaria la presencia del

pastor en las así llamadas fronteras. En esas fronteras es nece-

sario un trabajo pastoral específico y creativo. Algunas fron-

teras son, por ejemplo, el trabajo productivo (sacerdotes

obreros) o un trabajo técnico-político; a un nivel intelectual,

constituye también una frontera el diálogo entre cristianos

y marxistas. Este trabajo de fronteras solo puede realizarse

en determinadas circunstancias desde una militancia política

partidaria.

3) necesidad de dar mayor fuerza al testimonio cristiano.

En determinadas circunstancias —de máxima pobreza, repre-

sión o en situaciones pre-revolucionarias— se hace necesario

un testimonio cristiano sólido y significativo, de cara a las

CEBs y al pueblo pobre y creyente en general. Este testimo-

nio normalmente es el fruto maduro de largos años de

pastoral junto al pueblo; cuando este pueblo da saltos hacia

adelante y vive situaciones especiales, se hace también nece-

sario que algunos sacerdotes o religiosas acompañen al pue-

blo en forma consecuente. El testimonio cristiano sufre y se

debilita si no hay una presencia pastoral significativa en esas

situaciones especiales. Como por ejemplo, entre otros mu-
chos, se podría justificar la militancia de sacerdotes en el

proceso revolucionario sandinista, que nace como necesidad

de un mayor testimonio cristiano en una situación extraor-

dinaria.

4) necesidad de una cercanía mayor y de un diálogo frater-

no más directo con los revolucionarios no-creyentes. También
los no-creyentes tienen derecho a esta cercanía y diálogo con

un pastor, con quienes puedan conversar y profundizar asun-

tos tanto políticos como religiosos. Esta cercanía y diálogo

mayor solo puede darse, normalmente, al interior de una

militancia partidaria.
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Ciertamente la militancia política de sacerdotes y reli-

giosas tiene sus riesgos, pero toda práctica pastoral tiene

riesgos y peligros. Debemos considerar estos riesgos, para es-

tar conscientes y vigilantes y no cometer errores. Estos peli-

gros y riesgos entre otros serían los siguientes: volver a caer

en un “constantinismo” de izquierda (es decir, el utilizar

el poder político para fines eclesiales) o en un “clericalismo”

de izquierda (es decir, uso del “poder sacerdotal” para fines

políticos); también un riesgo serio sería el comprometer la

autonomía de la Iglesia de los Pobres, en medio del movi-

miento popular, especialmente de cara a los partidos políti-

cos. La Iglesia presente en medio de los pobres es una Iglesia

comprometida con su causa, pero debe mantener su especifi-

cidad eclesial y su autonomía como Iglesia. El compromiso
partidario de algunos sacerdotes no debe comprometer esta

autonomía eclesial; por último, la militancia partidista de

algún sacerdote no debe impedir el sano pluralismo políti-

co, en situaciones donde aún existen muchos partidos que

luchan por representar al pueblo. Los laicos deben tener la

total libertad para escoger su partido en caso de querer

militar partidariamente; igual libertad debe defender el pue-

blo en general. La militancia de algunos sacerdotes no debe
comprometer esta libertad y este pluralismo.

CONCLUSION

Hemos analizado la historia y la situación actual de la

inserción de lo cristianos en la práctica de liberación del

pueblo en América Latina. Ha sido una reflexión “entre

nosotros”, para clarificarnos y ver mejor el futuro. No he

pretendido defender nada ante aquellos que nos atacan. No
podemos perder tiempo discutiendo con aquellos que nos

calumnian, nos oprimen y nos reprimen. Debemos entregar

toda nuestra vida, con todas sus energías, en crecer positiva-

mente en medio del pueblo pobre y creyente latinoamerica-

no; descubrir y anunciar la presencia del Dios de los pobres

en la causa de los oprimidos; construir sin descanso Comuni-
dades Eclesiales de Base ; suscitar nuevos militantes cristianos,

que den testimonio de su fe en el movimiento popular y los

procesos revolucionarios. Más que nunca debemos estar

ciertos de la esperanza que nos anima y seguros que el futuro
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nos pertenece. Es una hora de gran optimismo y alegría,

pues el Reino de Dios está ya en medio de nosotros y sabe-

mos que crece sin cesar, más allá incluso de lo que podemos
imaginar. No tenemos poder para cambiar muchas cosas

en la Iglesia, pero sí tenemos la fe necesaria y la fuerza espiri-

ritual para construir una Iglesia que sea significativa en medio

de los pobres y oprimidos, signo vivo del Reino de Dios en

América Latina, creadora de esperanza y liberación.
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Capitulo II

La Organización Política

de los Cristianos en America Latina

América Latina es un continente mayoritariamente pobre

y cristiano. Es por esto que la reflexión sobre la eficacia polí-

tica de la fe y sobre la responsabilidad política de los cristia-

nos es tan decisiva. En el pasado, en algunos países y para

algunos cristianos, la Democracia Cristiana (DC) representó

una real posibilidad de militancia política. Este modelo entró

posteriormente en crisis. Hoy en día estamos claros en Amé-
rica Latina que es inoportuno e ilegítimo crear un nuevo par-

tido político cristiano, pero también es inoportuno e ineficaz

dejar la militancia política de los cristianos a la decisión indi-

vidual o al libre juego de las fuerzas políticas. Los cristianos

se insertan hoy día en el proyecto político de los pobres, con

toda su riqueza orgánica y política, superando el esquema de

cristiandad y de organización política-católica. Pero esta

inserción y militancia debe hacerse en forma pensada y orga-

nizada colectivamente por las Iglesias para que los cristianos

sigan siendo miembros activos y adultos en su Comunidad
Cristiana y también puedan dar un aporte estructurado y
público, como cristianos, al proyecto político de liberación

de los pobres.

Este trabajo tiene tres partes. En la primera estudiamos

la oportunidad política de la DC en el pasado. En la segunda

analizamos las causas y efectos de la crisis posterior de la

DC. En la tercera parte, la más extensa e importante, anali-

zamos las condiciones históricas y los elementos constituti-
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vos del nuevo modelo de organización política de los cristia-

nos en América Latina. Este modelo como veremos supera
definitivamente el esquema de Partido Cristiano.

1 . OPORTUNIDAD POLITICA DE LA DEMOCRACIA
CRISTIANA EN EL PASADO

A partir de 1930, pero con fuerza en los años cincuenta y
sesenta, surge en toda América Latina un nuevo proyecto
político. La DC va a construir, en algunos países, un modelo
de partido político que permitirá a muchos cristianos inser-

tarse eficazmente en ese nuevo proyecto poli'tico. Esta opor-

tunidad histórica de la DC tuvo consecuencias positivas para

la Cristiandad latinoamericana de aquel período.

El nuevo proyecto político es un proyecto reformista,

llamado normalmente populista, y en su última etapa califi-

cado también como desarrollista. Se opone al proyecto oli-

gárquico anterior, de corte conservador, elitista y autoritario

(vigente en América Latina en términos generales entre 1880-

1930). El nuevo proyecto nace en América Latina con el

proceso de industrialización, democratización, moderniza-

ción. urbanización y todas las nuevas reformas sociales y polí-

ticas; el sujeto es la burguesía criolla, secundada por la nacien-

te clase media, en alianza con algunos sectores populares. El

populismo representa así un amplio pacto social reformista

hegemonizado por la burguesía.

La oportunidad política de la DC en América Latina se

da al interior de este proyecto político reformista-populista-

desarrollista. No en todos los países, sino especialmente en

aquellos donde el nuevo proyecto político tiene un desarro-

llo medio: la DC no se implanta ni en los grandes países

como Brasil, México o Argentina; ni tampoco en los países

donde el nuevo proyecto político tiene poco arraigo. En
Chile y Venezuela la DC tiene su mayor desarrollo. En Chile

se funda en 1938 la Falange Nacional, que se transforma en

PDC en 1958 y conquista el poder en 1964. En Venezuela

se funda el Partido Social Cristiano en 1946 y llega al poder

en 1968. También se funda la DC, con muy poco significado

político, en el Perú y Guatemala (1955); en El Salvador,

Panamá y Paraguay (1960); en República Dominicana ( 1 96 1 ),

Uruguay (1962), Costa Rica (1963), Ecuador y Colombia
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(1964), etc. . . La DC, a partir de su tradición europea (con

más de un siglo de experiencia: Lamennais, Lacordaire, Oza-

nam, Maret; y después con Luigi Sturzo, Marc Sangnier, De
Gásperi, etc. . .) y fundándose en la Doctrina Social de la

Iglesia (desde la Encíclica Rerum Novarum de León XIII en

1891), va a crear en América Latina un partido político

coherente con el nuevo proyecto político populista-desarro-

llista de los años treinta a sesenta. Los elementos que permi-

ten esta coherencia de la DC con el nuevo proyecto político

y lo que explica por tanto su oportunidad política en esos

años, son los siguientes: 1) el carácter policlasista del nuevo
sujeto social, que surge de la nueva alianza entre la burguesía,

la clase media y algunos sectores populares. Este nuevo sujeto

emerge contra la clasista y decadente oligarquía anterior.

2) la ideología reformista y desarrollista, que permite a la

DC salir de la tradicional pugna y polaridad entre conserva-

dores y liberales. La DC supera así el conservadurismo ideoló-

gico tradicional, centrado en la familia y la educación y se

abre a la cuestión social. 3) la apertura populista

,

que permite

a la DC superar el elitismo típico de la oligarquía anterior

y abrirse a los sectores medios y populares (sin romper con

el sistema capitalista dominante). 4) la nueva institucionali-

dad política, que supera el Estado oligárquico anterior y
avanza hacia un nuevo Estado de mayor democracia y partici-

pación.

Esta coherencia de la DC (de su tradición europea y fun-

damento en la Doctrina Social de la Iglesia) con el nuevo
proyecto político, y su consecuente oportunidad política,

corresponde a cambios muy positivos que se van a producir

en la Cristiandad latinoamericana. Por Cristiandad enten-

demos el modelo de integración de la Iglesia Católica a la

sociedad. El desarrollo de la DC va a corresponder en muchos
países al paso de una Cristiandad conservadora a una Neo-
cristiandad reformista, lo que va a poner a la Iglesia en una
situación muy favorable. En la Cristiandad conservadora la

Iglesia se hallaba replegada en la sociedad civil, centrada en
una pastoral familiar y educacional; ahora, con el desarrollo

de la Neo-cristiandad reformista, la Iglesia también se hace
presente en la sociedad política, con una pastoral agresiva en
el terreno social y político. Antes, la Iglesia vivía cautiva del

elitismo oligárquico, ahora, se abre a las capas medias, sin

romper con la burguesía hegemónica. Antes, la Iglesia respi-
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raba una ideología defensiva y conservadora, en pugna secular

con el liberalismo y positivismo; ahora, la Iglesia puede asu-

mir una ideología ofensiva y reformista, coherente con la

Doctrina Social de la Iglesia, sin romper con el sistema capi-

talista. Antes, la Iglesia vivía marginada del Estado, normal-

mente en manos de una oligarquía liberal anticlerical; ahora,

el nuevo Estado democrático-populista busca el apoyo de la

Iglesia, asume su doctrina social y asegura todos sus derechos

civiles y sociales. Nunca como ahora la alianza Iglesia-Estado

había funcionado mejor.

Resumiendo podemos decir que entre los años treinta-

sesenta, en algunos países de América Latina, se da una cohe-

rencia entre el nuevo proyecto político, el desarrollo de la DC
y la transformación positiva de la Iglesia en el surgimiento de

un nuevo modelo de Cristiandad: la Neo-cristiandad reformis-

ta. Nunca antes en su historia la Iglesia se había sentido en

una situación tan favorable y dinámica, y es por eso que va a

favorecer con entusiasmo y convicción el proyecto DC, y a

través de la DC, el nuevo proyecto político. La oportunidad

política de la DC en este período se explica por esta coheren-

cia con el proyecto político populista desarrollista, y por este

apoyo de la Iglesia latino-americana. En algunos países como
Chile y Venezuela esta coherencia y alianza entre sociedad ci-

vil, sociedad política y sociedad eclesiástica, llegó a vivirse

de un modo triunfalista. La Neo-cristiandad alcanza su má-

xima expresión y se cree que se ha llegado a un modelo defi-

nitivo.

2. CRISIS DE LA DEMOCRACIA CRISTIANA
EN EL PRESENTE

Hacia finales de los años sesenta y durante la década de

los setenta, la DC termina su tiempo de oportunidad políti-

ca, entra en crisis y en un proceso acelerado de perversión

partidaria. Demasiado rápidamente vivimos en América Lati-

na la oportunidad, la crisis y finalmente la perversión del

proyecto demócrata-cristiano. Veamos sumariamente las

causas y efectos de este proceso histórico.

Las causas de la crisis y superación de la oportunidad

política de la DC son las siguientes: 1) agotamiento del

proyecto político reformista, populista, desarrollista, al inte-
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rior del cual se había desarrollado el proyecto político de la

DC. 2) surgimiento de un nuevo modelo de dominación

opuesto al modelo de sociedad propio de la DC y de la Doc-

trina Social de la Iglesia. Este nuevo modelo de dominación

excluye a las mayorías populares de la vida económica, trans-

forma el Estado democrático en un Estado autoritario de

Seguridad Nacional y condena a las capas medias a desapa-

recer políticamente de la vida nacional. 3) nacimiento de un
nuevo modelo de Iglesia al interior del movimiento popular,

llamado comúnmente “Iglesia de los Pobres”. Si la DC se

articuló al nacimiento de la Neo-cristiandad reformista, aho-

ra con la crisis de este modelo de Cristiandad y con el surgi-

miento de un modelo distinto, opuesto al modelo de Cristian-

dad, la DC pierde su lugar social y eclesial en el contexto

histórico latinoamericano.

Los efectos de esta crisis de la DC y de la sobrevivencia de

un partido que perdió toda su oportunidad política son los

siguientes: 1) la DC entra en la vida política como una fuerza

de legitimación del nuevo sistema de dominación. Aparece

como una alternativa a los regímenes de Seguridad Nacional,

pero de hecho, más allá de las apariencias, mantiene y legiti-

ma el actual sistema de dominación. El caso más patente y
trágico es El Salvador, donde la DC ha venido a encubrir y a

legitimar un régimen militar de terrible represión y guerra

contra el pueblo salvadoreño. Los militares tienen el poder y
la DC la cobertura ideológica. La DC ha llegado así a ser un
instrumento de legitimación de la más terrible represión que

vive el pueblo centroamericano. En esta situación no llama la

atención el proceso de perversión partidaria y política de la

DC en El Salvador, donde la DC aparece como cómplice de la

violencia y de la corrupción. Una situación semejante empieza

a vivir la DC en Guatemala. En Chile, también la DC puede
jugar un rol parecido, si acepta ser alternativa a Pinochet, pe-

ro manteniendo el mismo sistema opresivo y represivo. La
DC corre el riesgo de prolongar un sistema pinochetista, sin

Pinochet. 2) Esta DC en crisis, sin oportunidad política au-

téntica y en proceso de perversión política, confunde polí-

ticamente a la Iglesia jerárquica, haciéndole creer que los

tiempos de la DC siguen todavía actuales y posibles. Además
de confundir a la Iglesia y de hacerla cómplice de mucha vio-

lencia contra el pueblo, la DC deforma muy profundamente
la Doctrina Social de la Iglesia, al tratar de adaptarla como
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fuerza de legitimación del nuevo modelo de dominación. 3)

La DC, en este proceso de crisis y perversión, entra en clara

confrontación con el proyecto político que emerge del seno

del movimiento popular; entra también en contradicción con

la presencia masiva de los cristianos al interior del movimien-

to popular y con toda la riqueza espiritual, pastoral, teológi-

ca y eclesial que esa presencia cristiana en medio de los po-

bres significa. El proyecto político de la DC entra en contra-

dicción con el proceso de renovación de la Iglesia, tal como
se ha dado en el Concilio Vaticano II, en las conferencias

episcopales de Medellín y Puebla, y en el desarrollo de las

Comunidades Eclesiales de Base y de la Teología de la Libera-

ción. Breve: la DC entra en una progresiva contradicción con
los procesos de transformación liberadora, tanto a nivel so-

cial, político como eclesial y teológico.

3. NUEVO MODELO DE ORGANIZACION POLITICA
DE LOS CRISTIANOS

La DC está en crisis, pasó el tiempo histórico de su

oportunidad política, incluso ha entrado en un proceso de

perversión partidaria, haciéndose cómplice de la violencia

y corrupción del sistema. Todo esto está claro, pero ¿cuál

es la alternativa? No basta decir no a la DC, hay que crear un
nuevo modelo de organización política de los cristianos.

Siempre sigue presente la exigencia colectiva para los cristia-

nos de la eficacia política de la fe en un continente pobre y
cristiano como es América Latina. En el pasado era legítimo

y eficaz, en algunos países, militar en la DC, incluso era la

opción para muchos de un compromiso político positivo,

y hasta revolucionario. Hoy la DC ya no ofrece esa posibili-

dad de militancia, coherente con la historia, con la fe y con la

Doctrina Social de la Iglesia; entonces ¿cuál es la alternati-

va? El agotamiento y desaparición de la DC como posibilidad

de militancia cristiana deja un vacío que es necesario llenar.

No podemos lanzar a los cristianos a soluciones individuales,

espontáneas, o proclamar el fin de toda acción pública y arti-

culada de los cristianos, que en nombre de su fe, actúan en lo

político. En las páginas que siguen buscaremos definir ese po-

sible nuevo modelo de organización política de los cristianos,

que vaya más allá del modelo DC y que lo sustituya definiti-

vamente.
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A. CONDICIONES POLITICAS Y TEOLOGICAS DEL NUEVO MODELO

En primer lugar queremos definir las condiciones históri-

cas, políticas, teológicas y eclesiales de este nuevo modelo de

organización política de los cristianos en América Latina. 1)

el nuevo modelo debe tener como referencia histórica el pro-

yecto político de liberación de los pobres. Ya no existe el

anterior proyecto reformista, populista y desarrollista, y el

nuevo proyecto de dominación es claramente contrario a la

fe cristiana y a la Doctrina Social de la Iglesia. La única alter-

nativa razonable es el proyecto histórico de los pobres, que

son la mayoría en nuestro continente. Ciertamente este pro-

yecto no está completamente definido, pero los cristianos no
debemos esperar a que se defina para participar dentro de él.

Debemos desde ya participar para tener el derecho a definirlo

mejor e incluso a mejorarlo, desde la perspectiva de nuestra fe

cristiana. Cualquier modelo de organización política de los

cristianos debe llevarnos a una mejor inserción dentro del

proyecto de liberación del pueblo. 2) el nuevo modelo de or-

ganización política de los cristianos debe superar definitiva-

mente el modelo de Neo-cristiandad. En este modelo la Iglesia

sigue considerándose aliada del poder político y con necesi-

dad de tener más poder; el mundo sigue siendo parte de la

Iglesia, es el-mundo-de-la-Iglesia y de ahí la necesidad de

tener instituciones cristianas: escuela católica, universidad

católica, sindicato católico, movimiento popular cristiano

y también un partido político de la Iglesia y al servicio de

ella. Este modelo de Neo-cristiandad ha sido completamente
superado por la renovación reciente de la Iglesia y por la mis-

ma evolución histórica del movimiento popular. La Iglesia ya

no puede seguir usando el poder político para asegurar su

presencia en la sociedad, sino que debe apoyarse únicamente

en el poder de su fe, esperanza y caridad; en el poder del

evangelio. Con este poder espiritual que le es propio la Iglesia

busca insertarse en el mundo de los pobres, como levadura

en la masa, con toda la fuerza liberadora del evangelio. 3)

Además de insertarse en el proyecto histórico de los pobres

y superar definitivamente el modelo de Neo-cristiandad, el

nuevo modelo de organización política de los cristianos debe

ser coherente con el actual movimiento de renovación de la

Iglesia, expresado tanto en los documentos oficiales de ésta,

como en la vida misma de las Comunidades Eclesiales de

Base, con toda su riqueza espiritual, pastoral, teológica y
doctrinal.
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B. ELEMENTOS CONSTITUTIVOS DEL NUEVO MODELO

No es posible aquí definir acabadamente el nuevo modelo
de organización política de los cristianos en América Latina,

pues ese modelo está surgiendo lentamente, al ritmo de la

historia y sus procesos liberadores. Pero la experiencia acu-

mulada en los últimos quince años aproximadamente es muy
rica y variada, lo que nos permite avanzar lo suficiente para

hacemos una idea clara de este nuevo modelo. Lo que sigue

estará elaborado a partir de mi propia experiencia centroame-

ricana, que tiene ciertamente matices propios, aunque no tan

diferentes del resto de América Latina. Aquí no daré, funda-

mentalmente, una definición teórica del nuevo modelo, sino

más bien los elementos históricos con los cuales ese nuevo
modelo se está construyendo actualmente.

1) El primer elemento es la práctica política común de cris-

tianos y no-cristianos al interior del proyecto liberador de los

pobres. Hay un encuentro, identificación, descubrimiento y
respeto mutuo, entre cristianos y no cristianos que asumen
una práctica política liberadora, incluso revolucionaria. En
esa experiencia común, compartida hasta sus últimas conse-

cuencias, incluida la muerte, los cristianos no ocultan su fe,

ni utilizan la práctica política como medio de proselitismo

religioso. En este punto se ha hecho profética la frase de

Ernesto Guevara que decía : “Los cristianos deben optar

definitivamente por la revolución y muy especialmente en

nuestro continente donde es tan importante la fe cristiana

en la masa popular; pero los cristianos no pueden pretender,

en la lucha revolucionaria, imponer sus propios dogmas, ni

hacer proselitismo para sus iglesias; deben venir sin la preten-

sión de evangelizar a los marxistas y sin la cobardía de ocul-

tar su fe para asimilarse a ellos. Cuando los cristianos se atre-

van a dar un testimonio revolucionario integral, la revolu-

ción latinoamericana será invencible, ya que hasta ahora los

cristianos han permitido que su doctrina sea instrumentaliza-

da por los reaccionarios”. Igualmente los marxistas han des-

cubierto a los cristianos y la fuerza política liberadora de la

fe; han renunciado al proselitismo ateizante. Hoy día en Cen-

troamérica ya no se habla de “cristianos y marxistas”, sino

de
“
revolucionarios cristianos y no-cristianos”, a fin de evitar

contraposiciones ideológicas y hacer resaltar la práctica

común, donde cada cual reconoce su propia identidad.
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2) El segundo elemento histórico constitutivo del nuevo

modelo de organización política de los cristianos, es la exis-

tencia de una espiritualidad, una pastoral y una teología

que acompaña a los cristianos en su militancia política al

interior del movimiento popular. Sin este acompañamiento,

ese nuevo modelo seria imposible. Cuando ese acompaña-
miento no se da, los cristianos comprometidos políticamente

o abandonan su fe y su comunidad eclesial, o simplemente

privatizan su fe (la reducen a un asunto privado o familiar.),

pensando que la fe no tiene nada que aportar a la práctica

política o que es un estorbo superfluo en la construcción

del proyecto político de los pobres. En América Latina, y
en forma muy especial en América Central, los cristianos

militantes tienen normalmente una Comunidad Eclesial,

donde encuentran una espiritualidad, una pastoral y una

teología que les permite ir madurando su fe al interior de

la práctica política de liberación. Surge una nueva manera

de pensar la fe, la Iglesia, la Biblia, los sacramentos etc. . . .

que es coherente con la militancia política. No solamente

es coherente, sino que también posee todo un dinamismo
propio y específico, que fecunda y transforma profunda-

mente la misma práctica política. Su fe hace descubrir al

cristiano militante la dimensión utópica y trascendente de

la misma práctica política.

3) El tercer elemento histórico con el cual estamos constru-

yendo un nuevo modelo de organización política de los cris-

tianos es lo que se suele llamar en América Central la diako-

nía política de la Iglesia de los Pobres. Hay un servicio políti-

co de la Iglesia al movimiento popular, que la Iglesia realiza

sin dejar de ser Iglesia y sin ninguna necesidad de crear una

organización política partidaria cristiana. Podríamos resumir

este servicio político de la Iglesia haciendo referencia a expe-

riencias concretas que ya son significativas en nuestro conti-

nente. En primer lugar está la formación política básica que

se realiza en las Comunidades Eclesiales de Base. No se trata

de una educación partidaria, pero sí de educar políticamente al

pueblo cristiano para que las Comunidades Eclesiales, sin de-

jar de ser Iglesia, puedan orientar a sus laicos en el discerni-

miento y opción políticas. En segundo lugar se está haciendo

todo un esfuerzo para renovar la Doctrina Social de la Iglesia.

La crisis de la DC puso en crisis también la Doctrina Social

de la Iglesia, pero hoy tomamos conciencia de la necesidad
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de tal doctrina, totalmente al márgen de la DC. Hay que libe-

rar la Doctrina Social de su cautiverio político demócrata-

cristiano y desarrollarla en el contexto y espíritu de la Iglesia

de los Pobres. No basta una Teología de la Liberación, es

necesaria también una Doctrina Social de la Iglesia. El ele-

mento fundamental de esta renovación es la prioridad del

trabajador y de la vida humana ante el capital. Anteriormen-

te se afirmaba la anterioridad del propietario y de la propie-

dad privada. La encíclica Laborem Exercens de Juan Pablo II

inicia esta reelaboración de la Doctrina social de la Iglesia al

servicio del proyecto de liberación de los pobres. En el futuro

habrá que desarrollar mucho más esta doctrina social, a la luz

de la Teología de la Liberación y respondiendo a los desafíos

concretos que emergen de la práctica del pueblo cristiano.

Está claro que una doctrina social es eso: Doctrina, de nin-

gún modo debe convertirse en teoría económica o en teoría

política cristiana, ni mucho menos en programa político

partidista. En tercer lugar el servicio político de la Iglesia

al movimiento de liberación de los pobres puede contemplar

la creación de grupos especializados en tal servicio político.

Esto se hace necesario allí donde la distancia entre los parti-

dos políticos populares y la Iglesia es muy grande. Se hace

necesario crear grupos especializados que conozcan bien la

Iglesia y los partidos políticos, para crear pautas de acción

en las Iglesias y en los partidos, que faciliten la inserción de

los cristianos en el proyecto de liberación de los pobres. En
muchas partes existen comisiones mixtas de cristianos respon-

sables de comunidades cristianas (muchas veces teólogos) y
militantes políticos para resolver problemas relacionados con

la práctica política de los cristianos o con la práctica de los

partidos referente a las Iglesias.

Como hemos visto, cuando hablamos de una organiza-

ción política de los cristianos no estamos hablando en absolu-

to de un partido cristiano o de una institución política cris-

tiana, sino de una cierta organicidad que permita una inser-

ción mejor de los cristianos en el proyecto político de los

pobres, teniendo presente estas exigencias: que el paso de los

cristianos a los partidos políticos no sea un asunto personal

o espontáneo, sino un paso programado y pensado por la

Iglesia; que los cristianos militen en el movimiento popular

sin abandonar su Comunidad Cristiana y que la Iglesia los

acompañe en su compromiso político con una espiritualidad,
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una pastoral y una teología adecuada; por último, que los

cristianos militantes políticos, por su propia formación

política, por un desarrollo adecuado de la Doctrina Social

de la Iglesia y por la mediación de organismos cristianos

especializados en la relación fe-política, puedan dar un aporte

cristiano estructurado y público al interior del proyecto his-

tórico de liberación de los pobres.
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ESPIRITUALIDAD Y LIBERACION EN AMERICA LATINA
Eduardo Bonnín, (editor)

EL DIOS DE LOS POBRES
Victorio Araya
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CULTURA NEGRA Y TEOLOGIA
Quince Duncan y otros

LAS BUENAS IDEAS NO CAEN DEL CIELO
Georges Casalis

COLECCION APORTES
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Deborah Barry y otros
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Edelberto Torres Rivas y otros
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Ana Sojo
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Elsa Tamez y otros
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Jorge Pixley (editor)
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Eduardo Bonnfn
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Israel Batista y otros

LAS ARMAS DE LA LUZ. ANTOLOGIA DE LA POESIA CONTEMPORANEA
DE LA AMERICA CENTRAL
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UN GRITO A DIOS Y AL MUNDO
Teófilo Cabestrero
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Ernesto Cardenal
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Hugo Assmann (compilador)

COLECCION CENTROAMERICA
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A LA REVOLUCION EN CENTROAMERICA
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LA IGLESIA DE LOS POBRES EN AMERICA CENTRAL (agotado)
G. Meléndez y Pablo Richard (editores)
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Eugenio Rivera

PARA ENTENDER EL SALVADOR (agotado)
Ricardo Sol

EL RETO DEMOCRATICO EN CENTROAMERICA
Ricardo Sol (editor)

LA HERENCIA DE SANABRIA
Javier Solís

RESEÑA HISTORICA DE LA IGLESIA EN COSTA RICA
Mons. Víctor M. Sanabria

LAS PERSPECTIVAS DEL REFORMISM O EN COSTA RICA
Manuel Solís y Francisco Esquivel

MONSEÑOR ROMERO MARTIR DE LA IGLESIA POPULAR (agotado)
Plácido Erdozain
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LA IRRUPCION DE LOS POBRES EN LA IGLESIA (DOCUMENTOS)
NICARAGUA: LOS CRISTIANOS ESTAN CON LA REVOLUCION (agotado)
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CENTROAMERIC A: CRISTIANISMO Y REVOLUCION (DOCUMENTOS)
SACERDOTES EN EL GOBIERNO NICARAGÜENSE (agotado)

LA PALABRA SOCIAL DE LOS OBISPOS COSTARRICENSES (DOCUMENTOS)

AMERICA LATINA CLAMA A LAS IGLESIAS (DOCUMENTOS)

I QUEREMOS LA PAZ! (DOCUMENTOS)
TEOLOGIA DE LA LIBERACION, Boff, Richard y otros

SOBRE EL TRABAJO HUMANO: ENCICLICA Y COMENTARIO
Juan Pablo II y Equipo DEI

TEOLOGIA DESDE EL TERCER MUNDO (DOCUMENTOS)
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FUERZR ESPIRITUM

DE IR IGLESIA

DE LOS FORRES

PABLO RICHARD

El libro de Pablo Richard es el

primer estudio más sistematizado

en América Latina sobre la Iglesia

de los pobres : lo que es, su espiri-

tualidad, su misión, su estructura-

ción interna, su teología y espe-

cialmente su esperanza. Este libro

fue escrito con el corazón en la

mano. Se siente su calor, se descubre su amor, se escucha el grito

del oprimido y se anuncia la buena noticia de la liberación de Jesús

y de su Espíritu. Es un libro que anima a los agentes de pastoral,

como animaban las cartas de San Pablo a sus inmediatos colabo-

radores y a sus lectores. Pero iluminan también a los teólogos

porque hace la apología de este tipo de Iglesia, como la hacía San

Pablo en sus muchas epístolas. Ofrece las buenas razones históri-

cas, espirituales, bíblicas, teológicas y pastorales para comprender

lo que el Espíritu está suscitando entre los pobres y justificar el

hecho teológico que está ocurriendo y se está consolidando.

PABLO RICHARD. Nació en 1939 en Chile. Licenciado en Teología (Universidad

Católica de Chile). Licenciado en Sagradas Escrituras (Pontificio Instituto Bíblico de
Roma). Doctor en Sociología Religiosa (Sorbona, París). Doctor en Teología “Honoris
Causa” (Facultad Libre de Teología Protestante de París). Actualmente Profesor Titular

de Teología de la Universidad Nacional de Costa Rica y miembro del Departamento
Ecuménico de .Investigaciones. Como teólogo y sacerdote católico acompaña las Comuni-
dades Eclesiales de Base en Centroamérica.

Autor de varios libros, entre ellos: Morte das Cristandades e Nascimento da Igreja (Sao
Paulo 1982 -traducido al francés e Inglés—). La Iglesia Latinoamericana entre el Temor
y la Esperanza (DEI 1987), 4a. edición -traducido al francés, italiano y portugués.

Editor de: Historia de la Teología en América Latina (DEI 1981); La Iglesia de los

Pobres en América Central (junto con Guillermo Meléndez, DEI, 1982); Raíces de la

Teología Latinoamericana (DEI, 1985).
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